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A. VORFRAGEN 

Von einer Arbeit abgesehen^, sind die Belege zur Frage eines Schema- 
2 

nismus oder schamanistischer Züge in der altisländischen Überlie¬ 
ferung^ noch nicht zusammenfassend diskutiert worden^. Wurde von 
einem Schamanismus in der "germanischen Religion" - praktisch also 
in altisländischer Überlieferung - gesprochen, so handelte es sich 
meist um den - berechtigten - Versuch, Züge in dem so komplexen Bild 
des Gottes ÖÖinn mit Hilfe eines weiteren Begriffes aus dem reichen 
Instrumentarium der vergleichenden Religionswissenschaft und Ethnolo¬ 
gie aufzuhellen. Nachdem schon Pritzner 1877 auf Übereinstimmungen 
zwischen altisländischer und lappischer Zauberpraxis aufmerksam ge¬ 
worden war, vergingen doch fast sechzig Jahre, ehe Strömbäck 1935 
die Frage noch gründlicher, und ohne die Richtung jeder Beziehung 
durch das - sicherlich bestehende - Kulturgefälle zu den Lappen hin 
von vornherein festzulegen, untersuchte und zu dem Ergebnis kam, der 

altnordische seiflr sei aus dem lappischen Schamanismus übernommen, 

5 

Ohlmarks' Kritik an Strömbäck ist insoweit berechtigt, als er ver¬ 
langt, auch der Schamanismus der übrigen nordeurasischen Völker 
müsse beim Vergleich berücksichtigt werden. Gegen eine Entlehnung 
lappischer Zauberpraxis verhält sich Ohlmarks ablehnend. 

In letzter Zeit ist dann der Begriff des Schamanismus auch bei der 
Diskussion einiger weiterer der von mir zusammengesteilten Belege 
und Problemkreise aufgetaucht^. So kann man sagen, dass das Pehlen 
einer zusammenfassenden Darstellung weniger auf der Unbekanntheit 
des Problems als auf den mit seiner Definition zusammenhängenden 
Abgrenzungsschwierigkeiten und Verästelungen und der demzufolge 
nicht leichten Anwendung des Begriffs auf Auswahl, Ordnung und Inter¬ 
pretation einer grossen Anzahl von Belegstellen beruht. 

Dennoch scheint es äusserst wünschenswert, einen Begriff, der sich 
in der Diskussion von Teilaspekten doch bereits als fruchtbar erwie¬ 
sen hat, nunmehr in einem durch ihn selbst gegebenen Gesamtzusammen¬ 
hang auf seine Tragfähigkeit zu überprüfen und gleichzeitig für die 
Erkenntnis einer Kultur nutzbar zu machen, deren Bild, wenngleich 
nur trümmerhaft durch den blinden Spiegel hochmittelalterlicher 
Geistigkeit zu erahnen, doch archaische Züge bewahrt zu haben 
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scheint. 

Nachdem in den letzten Jahren eine Reihe grundlegender Arbeiten zur 

7 

Phänomenologie des Schamanismus erschienen isterscheint der Zeit¬ 
punkt günstig, einen solchen Versuch im weiteren Verlauf der vorlie¬ 
genden Arbeit zu wagen. Zuvor sind jedoch drei Vorfragen zu klären: 

1. Haben wir das Recht, Kunstwerke der mittelalterlichen Literatur 
Skandinaviens als Reservoir aus dem Zusammenhang gerissener 
Belegstellen zu benutzen und an diese kultur- und religionshisto¬ 
rische Fragesteilungen heranzutragen? 

2. Was ist überhaupt Schamanismus? 

3. Welches ist die Stellung Skandinaviens innerhalb des nordeura- 
sisch - nordamerikanischen Kulturkreises jener Völker, bei denen 
dem Schamanismus eine so ausgeprägte Bedeutung zukommt? 

I. Literaturwissenschaft und Altertumskunde 

Die in der ersten Frage angedeutete Problematik lässt sich verhält¬ 
nismässig kurz abhandeln. Historische Werke, eddische und skaldische 
Dichtung können und sollen selbstverständlich auch als Kunstwerke 
gewürdigt werden; ihr altertumskundlicher Wert ist aber offensicht¬ 
lich und wird nicht bestritten. Bei der Untersuchung des kulturhi¬ 
storischen Aussagewertes einzelner Stellen sind natürlich Zusammen¬ 
hang, Textgeschichte, Traditionen und Glaubwürdigkeit (diese durch 
den Vergleich mit ähnlichen Belegen aus andern Quellen und durch 
Gesamtbeurteilung des Textes) in Rechnung zu ziehen - alles Dinge, 
die unter den Sammelbegriff der Quellenkritik fallen. Quellenkritik 
ist schlechthin Voraussetzung für die Interpretation mittelalter¬ 
licher Texte und im Fachbereich der Nordischen Philologie auch Auf¬ 
gabe des Literaturwissenschaftlers, der sie um so eher durchführen 
kann, als es hier noch nicht zur Ausbildung einer "reinen" Litera¬ 
turwissenschaft (die sich ohne Philologie selbst das Wasser abgräbt) 
gekommen ist. 

Das über Quellenkritik Gesagte gilt für alle altnordischen 
Quellen, also auch für die Sagas. Nur ist hier die Diskussion von 
einer mehrhundertjährigen Forschungsgeschichte belastet, bei der es 
vor allem um die "historische" Verlässlichkeit ging. Die Frage der 
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Historizität bestimmter Episoden wird sich ohne eindeutige Parallel¬ 
überlieferungen - die in den wenigsten Fällen vorhanden sind - kaum 
beantworten lassen. Aber selbst der Extremfall erwiesener Unge¬ 
schichtlichkeit könnte dennoch nicht grundsätzlich gegen altertums- 
kundliche Aussagekraft der betreffenden Stelle, erst recht nicht 
einer anderen Stelle des gleichen Denkmals sprechen. Bs entziehen 
sich bestimmte Sachverhalte, wie etwa vor allem die Religion, einem 
Geschichtsbegriff, der nur nach Chronologie oder Entwicklung fragt. 
Das Problem fängt ja da erst an, wo Baetke glaubt, es durch das - 
auf Grund des Überlieferungsstandes meist nicht zu widerlegende - 
Verdikt "unhistorisch" gelöst zu haben. Geschichte im weitesten 
Sinne ist das, was geschieht, und seine Verfestigung, Spiegelung, 
Rückprojektion als "Kunde", die, wenn nirgends sonst, doch Realität 
im Glauben - und in der Distanz! - des Überliefernden und seiner 
Hörer oder Leser darstellen. Schon solche Realität zu sehen, ist 
Aufgabe der Altertumskunde und der Literaturwissenschaft! Eine Rea¬ 
lität im Sinne des philosophischen Wahrheitsbegriffes lässt sich 
ja ohnehin etwa auf religiöse Vorstellungen gar nicht anwenden. Aber 
man kann nicht bestreiten, dass Religion immer Wirkungsmacht war, ob 
in grösserem oder geringerem Masse, ganz unabhängig von einem Wahr¬ 
heitsgehalt. Selbst eine Literatur, die sich expressis verbis als 
Lüge bezeichnete, stellte doch allein durch ihr Dasein ebenfalls 
eine Wirkungsmacht dar. Wenn der vorliegenden Arbeit in keinem ein¬ 
zigen Fall der Nachweis gelingt, dass das Überlieferte nicht nur im 
rein literarischen Bereich eine Daseinsform hatte, so wäre, um sie 
als wissenschaftlich legitimiert erscheinen zu lassen, lediglich 
erforderlich, Schamanismus für den altisländischen Umkreis eben als 
einen Komplex literarischer Formen und Konventionen zu definieren - 
ein Vorgang, der bei Arbeiten zur neueren Literatur schon so selbst¬ 
verständlich geworden ist, dass er oft als stillschweigende Voraus¬ 
setzung einfach akzeptiert wird. 

Es gibt allerdings Gründe für die Annahme, dass in der altisländi¬ 
schen Saga sich Wirkungsmächte spiegeln, die nicht nur eine rein 
literarische Existenz geführt haben. Hierher gehört vor allem die 
Gewissheit, dass der Saga doch eine Art von mündlicher Überliefe¬ 
rung, von Fall zu Fall unterschiedlich, zu Grunde gelegen hat. Damit 
kommt "Geschichte" in ihren Teilaspekten der Chronologie und sogar - 
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ala Interpretationsmöglichkeit - der Entwicklung wieder in die Dis¬ 
kussion. Für die Forschungssituation ist kennzeichnend, dass eine so 
gründliche und abgewogene Darstellung wie die von Andersson zu einem 
Ergebnis kommt, das in der prägnanten Form des letzten Satzes 
(S. 119) lautet: 

"The Inspiration of the sagas is ultimately oral." 

Übertragen wir die allgemeinen Erwägungen auf den speziellen Fall 
der vorliegenden Arbeit, ergibt sich 

1. für die Methodik: an erster Stelle muss die phänomenologische Be¬ 
schreibung des Überlieferten stehen. Die Quellenkritik in ihren 
Aspekten Zusammenhang, Traditionen und Glaubwürdigkeit kann hier¬ 
bei eine Hilfe geben. Für eine chronologische Festlegung - die 
nicht das Ziel der vorliegenden Arbeit ist - wäre auch die Text¬ 
geschichte heranzuziehen. Da man schon aus Raumgründen Prioritä¬ 
ten setzen muss, verzichte ich in den meisten Fällen darauf. Oft 
ist ja auch das Alter der Handschrift für die Alters¬ 
bestimmung des Phänomens - soweit eine solche überhaupt 
gegeben werden sollte und kann - eine trügerische Hilfe. 

2. für die Ergebnisse: dass Sohamanismus® in der Saga nicht bloss 
literarische Fiktion, sondern auch ausserliterarische 'Yirkungs- 
macht gewesen sein kann, erscheint möglich. In bezug auf die üb¬ 
rigen Literaturgattungen kann es sogar als wahrscheinlich angese¬ 
hen werden - was wiederum Rückschlüsse auf das gleiche Phänomen 
in der Saga zulässt. 


II. Zur Begriffsbestimmung des Schamanismus 

"Eine als allgemein anerkannt zu bezeichnende Auffassung über die 
wesensbestimmenden Merkmale des Sohamanismus lässt sich in der kaum 
mehr übersehbaren Literatur nicht erkennen...der unvoreingenommene 
Beobachter steht einem verschwommenen, konfusen Bild gegenüber und 
vermag nicht mehr zu sagen, was eigentlich Schamanismus sei." (Vajda 
456) 

Trotz dieser wenig ermutigenden Sätze kommt Vajda im weiteren Ver¬ 
lauf seines Aufsatzes doch zu einer Umgrenzung des Begriffes, der 
allerdings als räumlich - zeitlich zu eng festgelegt^ erscheint und 
von dem es unklar bleibt, was nun eigentlich das die Einzelerschei¬ 


nungen Verbindende ist - es sei denn, man liesse historische "Ent¬ 
wicklung" als ausreichende Erklärung gelten. 

"Der schamanistische Komplex ist ein Produkt von fruchtbaren Wechsel¬ 
wirkungen zwischen südlich-agrarischen und nördlich-jägerischen Kul¬ 
turen. Er ist weder für die ersteren noch für die letzteren typisch, 
sondern stellt das Ergebnis kulturhistorischer Integrationsvorgänge 
dar. Er ist phaseologisch jung» jünger als die Kulturen, denen seine 
Komponenten entstammen. Sein absolutes Alter reicht deshalb mögli¬ 
cherweise nicht weiter als höchstens in die Bronzezeit zurück." 

(Vajda S. 479) 

In bezug auf die Frage, "was eigentlich Schamanismus sei", gibt 
Vajda keine einprägsame Definition; er zählt vielmehr die Elemente 
auf, die für den sibirischen Schamanismus kennzeichnend sind: ritu¬ 
elle Ekstase, theriomorphe Hilfsgeister, Berufung, nicht-theriomor- 
phe Schutzgeister, Schamaneninitiation, Jenseitsreise, Kosmologie, 
Schamanenkampf, Schamanenausrüstung. 

Man muss Vajda hier entgegenhalten, dass die von ihm aufgezählten 
Elemente doch keineswegs als gleichberechtigt anzusehen sind. Auch 
historisch ist es doch wahrscheinlicher, dass so disparate Bestand¬ 
teile nicht einfach in einem grossen Sammelbecken zusammengeflossen 
sind, sondern dass sie sich an einen Kristallisationskern ange¬ 
schlossen haben werden. Die uns vorliegenden Berichte vom Kampf 
zweier Schamanen setzen doch eine bestimmte "Ideologie" schon 
voraus! Die Jenseitsreise ist auch nicht von der Vorstellung eines 
Weltbaums oder einer in neun Schichten gegliederten Welt abhängig. 

Zur Schamanenausrüstung wäre zu sagen, dass Vogelkostüm und Skelett- 
Typus der Tracht auf Verwandlungs- und Wiedergeburtsideen zurück¬ 
gehen. 

So glaube ich, als primäre und wahrscheinlich älteste Elemente aus 
den neun von Vajda aufgezählten Ekstase, Hilfs¬ 
geistvorstellung und Jenseitsreise 
herausgreifen zu dürfen, wozu ich als viertes die - anderen Stich¬ 
worten Vajdas zu Grunde liegende - Verwandlungs¬ 
ideologie stellen möchte. Alle diese Begriffe scheinen mir 
nur in Verbindung mit einem Seelen- und/oder Geister¬ 
glauben möglich zu sein, weshalb ich als erstes Ergebnis mit 
Paulson^ 0 den Schamanismus als eine animistische 
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Ideologie (Animismus im weiteren Sinne) bezeichnen möchte. 
Das Problem einer genaueren Definition und einer dieser entsprechen¬ 
den historischen Einordnung — soweit eine solche bei religiösen oder 
magischen Phänomenen überhaupt möglich ist - steht also nach wie 
vor zur Diskussion. 

Gegenüber der zu engen Definition Vajdas ist die von Mircea Eliade 12 
sicherlich zu weit: 

M Une premi&re definition de ce phfenomene complexe, et peut-etre la 
moins hasardeuse, sera: chamanisme = technique de l'extase." 

In der Folge zieht sich dann Eliade für die genauere Umgrenzung des 
Phänomens ähnlich wie Vajda auf dessen sibirische Ausprägung 
zuruck : 

"Mais ce chamanisme central-asiatique et siberien a le mferite de se 
präsenter comme une structure, dans laquelle des elements qui 
existent diffus dans le reste du monde...se revdlent dejä, dans la 
zone en question, intfegres dans une ideologie particulidre.. 

Zu der Gleichsetzung Schamanismus = Ekstasetechnik wäre zu sagen, 
dass die Techniken der Ekstaseerregung - so muss man 'technique de 
l'extase' wohl verstehen, denn das Verhalten des Schamanen i n der 
Ekstase ist keine Technik mehr, es sei denn, man nähme, der Ideolo¬ 
gie zuwider, fortdauernde Bewusstheit an - zwar ein wesentliches 
Element des Schamanismus darstellen, allein aber zu einer Definition 
nicht ausreichen. 

1955 unternahm Dominik Schröder einen Vorstoss zur Lösung des Defi¬ 
nitionsproblems. Zunächst stellt er die sehr berechtigte Frage: 
"Welches ist - abgesehen von der historischen Entwicklung - das 
immanente Strukturgesetz der schamanistischen Gesamterscheinung, das 
die verschiedenen Elemente zusammenführt, verbindet und durchwal- 
tet?" (S. 852) 

Es folgt die Antwort: 

"Dieses Strukturgesetz kann nur etwas sein, das allen Formen des 
Schamanismus gemeinsam ist: und das ist die Ekstase." (S. 852) 

Ich möchte jetzt nicht näher auf die Wesensbestimmung der Ekstase 

eingehent es genügt, wenn sie im Wortsinn als "Ausser-sich-Sein" 

15 

verstanden wird . Da das seelische Geschehen der Ekstase wesentlich 
in einer Seinswandl ung besteht, die ihre Ursache in 
der Verbindung mit einem ausserseelischen Gegenüber hat 1 *’, 
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kommt Schröder im Verlauf seiner Untersuchung zu folgender Defini¬ 
tion: 

"Der Schamanismus ist eine institutioneile und forragebundene ekstati¬ 
sche Verbindung des Menschen mit dem Jenseits im Dienste der Gemein¬ 
schaft." (S. 879)« Diese Verbindung kann sich als Seelenreise oder 
als Besessenheit realisieren. 

"Institutionell und formgebunden" bezieht sich auf die "Projektion 
des schamanistischen Geschehens in äusseren Formen, die sich in 
festen Bindungen institutioneller, ritueller und darstellerischer 
Form entfalten" (S. 879)» 

Die "Verbindung mit dem ausserseelischen Gegenüber" rechtfertigt es, 
wenn Paulson 1 ^ den Schamanen als "eine Art primitiven Mystiker" be¬ 
zeichnet. Im Anschluss an Schröder definiert Karl J. Narr Schama¬ 
nismus als "einen Komplex ekstatischer Praktiken in Verbindung mit 
Verwandlungs- und Wanderungsideologien". Mit dieser Definition, die 
der Frage nach schamanistischen Zügen in der altisländischen Überlie¬ 
ferung als Grundlage dienen kann, stellt sich wieder die Frage nach 
einer historischen Einordnung. Die Gesichtspunkte, die nach Vajda 
für das lediglich bronzezeitliche Alter sprechen, sind ausnahmslos 
weggefallen. Von der Definition ist ein Altersansatz gar 
nicht herzuleiten. Es gibt keinen Grund für die Annahme, der Mensch 
könne etwa zu sehr früher Zeit noch keinen Seelen- und Geisterglauben 
gehabt haben. Auch über das Alter einer generellen Jenseitsvorstel- 
lung lässt sich nichts aussagen. Wenn sich Schamanismus überhaupt im 
archäologischen Fundstoff nachweisen liesse - auch das Fehlen jeder 
Andeutung könnte die Altersfrage nicht entscheiden -, dann sicher 
nicht direkt in seinem Kern, der ekstatischen Verbindung mit dem Jenseits, 
sondern nur in formgebundenen Elementen, die Verwandlungs- und Wande¬ 
rungsideologien widerspiegeln. Das Gleiche gilt mit Einschränkungen 
übrigens auch für den engeren Bereich der vorliegenden Arbeit. Wir 
können nicht erwarten, im Mittelalter oft mit Berichten über echte 
Ekstase konfrontiert zu werden. Die Butzenscheiben monastischer 
Schreibkultur erlauben solche Blicke nur ausnahmsweise und quasi aus 
Versehen. In versteinerter und unverstandener Formgebundenheit kön¬ 
nen dagegen Einzelelemente doch eher aufs Pergament gelangt sein. 

Aufgabe des Forschers ist es dann, zu untersuchen, ob und wie er die 
Steinchen zu einem Mosaik vereinigen kann. 














Das Problem eines Schamanismus in der Älteren Steinzeit Europas hat 
Karl J. Narr ^ untersucht. Das wohl eindrucksvollste Zeugnis ist 
eine Malerei ° in der Höhle von Lascaux, "die Darstellung einer 
ithyphallischen, starr gestreckten und schräg liegenden Gestalt 

mit einem vogelartigen Kopf. Daneben steht senkrecht eine Stange 
21 

mit einem Vogel darauf." Im Anschluss an H. Kirchner (Anthropos 
47 - 1952 - 244 ff.) interpretiert Narr das Bild als schamanistische 
Szene. Die anthropomorphe Gestalt stelle einen Menschen dar, "der 
im Zustand völliger Ekstase umsinkt". 22 Zu der Vogelsymbolik sind 
Hilfsgeistvorstellungen und auch konkret sibirische Schamanenstäbe 
und Stäbe auf Schamanengräbern zu vergleichen. 2 ^ 

Die Deutung dieses Denkmals und anderer 2 ^gewinnt noch dadurch an 
Wahrscheinlichkeit, dass Narr Beziehungen zwischen dem europäischen 
Jungpaläolothikum und entsprechenden sibirischen Komplexen aufzeigen 
kann ("Kommandostäbe" und "Venusstatuetten" des Gravettien). Wichtig 
für die Frage des Alters ist auch die Erkenntnis, "dass der Schama¬ 
nismus der sibirischen Hirtenvölker mit Frühformen schon in einer 
. . "25 

jagerischen Kultur wurzelt . Die Frage eines "jägerischen Sub¬ 
strats" wird in Skandinavien besonders in bezug auf die Rolle des 
Tiers (und seiner Knochen) in Religion und Magie zu stellen sein. 

Der Schamanismus stellt also eine durchaus eigengesetzliche Struktur 
in der Welt früher Religion und Magie dar, deren Spuren - um mehr 
kann es sich schon nach dem Zustand der Überlieferung nicht han¬ 
deln - im altisländischen Schrifttum zu verfolgen, für die Erfor¬ 
schung "germanischer" Religion durchaus von Nutzen sein kann. 

Einige Beiträge zum Wesen des Schamanismus habe ich bewusst vernach¬ 
lässigt. Sie sind zum Teil - wie Ohlmarks' Unterscheidung zwischen 
"arktischem" ("grossem") und "subarktischem" ("kleinem") Schamanis¬ 
mus oder wie die weitaus zu bedeutsame Rolle, die er der arktischen 
Hysterie für die Ausbildung des Schamanismus zuschreibt - von der 
späteren Forschung mit Recht nicht akzeptiert worden. Dass in der 
"alten und gängigen Unterscheidung zwischen einem ’weissen' Schama¬ 
nismus, der im wesentlichen verbunden ist mit der Vorstellung von der 
Himmelsreise und dem Wirken guter Geister, und dem 'schwarzen' Scha¬ 
manismus, zu dem die Unterweltsreise und das Wirken böser Geister 

o/T 

sowie die Besessenheit des Schamanen gehören" , zwei Grundhaltun- 
27 

gen zum Ausdruck kommen , möchte ich nur insoweit bejahen, als auf 
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einer späteren Stufe bei manchen - nicht allen - Religionen mit 
schamanistischen Zügen das dualistische Denken sich durchsetzte. 

Für die Ansicht, dass das Gegensatzpaar gut-böse nicht zum ältesten 
religiösen Gut der Menschheit gehört, muss ich ebenso wie die Ver¬ 
fechter der entgegengesetzten Meinung den Beweis schuldig bleiben. 
Worauf haben wir nun bei der Durchsicht des altisländischen Materi¬ 
als zu achten? Zunächst auf der Definition unmittelbar entsprechende 
Züge. Daneben aber kann auf eine Interpretation mit Hilfe nordeurasi- 
scher Quellen, in denen die Querverbindungen und die Einordnung man¬ 
cher Phänomene in eine schamanistische Ideologie erst ganz deutlich 
werden, nicht verzichtet werden. Das bedeutet nicht, dass immer 
Parallelen zu zitieren wären. Ein solches Verfahren wäre schon aus 
Raumgründen nicht zu vertreten. Aber die grossen Gesamtdarstellungen 
des sibirischen Schamanismus und der sibirischen Religionen müssen 
immer im Blick bleiben. Ohne Kenntnis der nordeurasischen Erschei¬ 
nungsformen wäre es töricht, über Schamanismus zu schreiben. 

Ob es sich nuh im nordgermanischen Bereich um einen von Osten, Süden 
(Reiternomaden) oder Norden (Lappen) "eingewanderten" oder einen 
"autochthonen" Schamanismus handelt, wird sich nie entscheiden las¬ 
sen. Im Grunde gibt es wohl gar keine "autochthonen" Religionen. Ob 
germanische "Einwanderer" (gab es sie?) schamanistische Züge sozusa¬ 
gen im religiösen Gepäck mitbrachten, sie schon vorfanden oder erst 
geraume Zeit nach einer Einwanderung kennenlernten - wer könnte das 
entscheiden? Keine Möglichkeit wird man ganz ausschliessen können. 
Bevor wir in die Diskussion der altisländischen Belege^^eintreten, 
wird in einem historischen Überblick zu klären sein, ob und wann 
Möglichkeiten bestanden, mit schamanistischem Gedankengut hauptsäch¬ 
lich ausserhalb des Siedlungsraumes germanische Dialekte sprechender 
Bevölkerung in Skandinavien in Kontakt zu kommen. 















14 


III. Zur historischen Einordnung eines Schamanismus im nordgermani¬ 
schen Bereich 

Vorbemerkung i Bei der Abfassung dieses Kapitels musste ich mich in 
besonders hohem Masse auf die prähistorische Literatur des Literatur¬ 
verzeichnisses stützen. 

Wir haben gesehen, dass dem Schamanismus in West- und Mitteleuropa 
und vielleicht auch in Sibirien möglicherweise mindestens jungpaläo- 
lithisches Alter zugeschrieben werden kann. In Skandinavien stammen 
die ersten Spuren menschlicher Besiedlung (Segebro bei Malmö) vom 
Ende der Eiszeit (Bromme-Segebro-Kultur, absolute Datierung um 9ooo 
v. Chr.), also aus einer erheblich späteren Periode. Nichts spricht 
dagegen, dass auch schon die mesolithischen "Skandinavier" scharaa- 
nistisches Gedankengut besassen; das Fundmaterial gibt allerdings 
auch keine positiven Anzeichen. Die Träger dieser wie auch der 
späteren mesolithischen Kulturen (Lyngby, Hensbacka/Fosna, Magie¬ 
mose) - es handelte sich teils um nomadische Gruppen, teils um eine 
halbnomadische Fischerbevölkerung - mögen dem zurückweichenden Eis 
von Süden nach Norden gefolgt sein. Auf jeden Fall sind Beziehungen 
zum Süden gegeben. Aus der Maglemose-Periode sind auch Kunstdenkmä¬ 
ler erhalten, meist Tier-, aber auch Menschendarstellungen 2 ^. In 
dieser Zeit könnten Übereinstimmungen der Magiemose- mit der Kunda- 
Kultur auf Beziehungen zum Osten hindeuten^ 0 . Mit der dänischen 
Erteb^lle- und der schwedischen Limhamn-Kultur, deren Axtformen 
Übereinstimmungen mit der finnischen Suomusjärvi-Kultur aufweisen^i 
die Ostsee wird sicherlich von Anfang an mehr verbindende als tren¬ 
nende Funktion gehabt haben - stehen wir schon am Übergang zum Neo¬ 
lithikum. In dieser Zeit setzen sich die Kulturbewegungen von Süden 
nach Norden fort, aber auch der östliche Einfluss wird möglicherwei¬ 
se stärker als im Mesolithikum; "an grundsätzlichen Verbindungen 

mit westsibirischen Kulturen in früher indogermanischer Zeit ist 
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füglich nicht zu zweifeln". Man könnte hier etwa weiterhin Kamm- 
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und Grübchenkeramik anführen. Weiter nördlich finden wir in Skandi¬ 
navien eine Kultur, deren Charakteristikum Gegenstände (vor allem 

Äxte) aus Schiefer darstellen;^ein Vergleich der bekannten Kultaxt 
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von Norrlövsta, Alunda sn, Uppland, 'mit einer Felszeichnung von 
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Klubba, Äm^y, Nordland^ zeigt grosse Übereinstimmungen. Ob freilich 
die steinzeitlichen skandinavischen und karelischen Felszeichnungen 
dieser Kultur zugeschrieben werden können, ist mehr als unsicher; 
eine Datierung dieser Denkmäler ist äusserst schwierig. Ob die Fels¬ 
zeichnungen aus dem Osten kommende Kulturströmungen widerspiegeln, 
scheint zweifelhaft. 'Manche Gravierungen besonders vom Weissen Meer 
und vom Onegasee könnten schamanistische Elemente enthalten;^die 

Bedeutung einer norwegischen Darstellung, die zwei Figuren mit einem 
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trommel- oder rasselartigen Gegenstand zeigt, ^ist unsicher. 

Die Tontrommeln, Klapperbleche, Rasseln und Glocken des mitteleuropä¬ 
ischen Neolithikums und des Übergangs zur Bronzezeit^°lassen an Ver¬ 
wendung bei schamanistischen Praktiken denken. 

Schliesslich sind schamanistische Kulturelemente "offenbar...von der 
ausgehenden Bronzezeit bis ins Mittelalter in mehreren Wellen nach 
Europa eingeströmt und dürfen einmal mit der...Zone der Nordvölker 
in den Tundren und Waldtundren verbunden werden, zum anderen aber 
auch ganz besonders mit den Reitervölkern west- oder innerasiatischer 
Herkunft oder Verbindung, die vornehmlich über die pontischen Steppen 

und Waldsteppen längs der unteren Donau in die Theissebene und dar- 
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über hinaus gelangten . 

Mit dem Stichwort "Zone der Nordvölker" ist zugleich das Lappenpro¬ 
blem angesprochen. Ob die Lappen Nachkommen einer nach Norden abge¬ 
drängten oder in ihrem ursprünglichen Wandergebiet gebliebenen älte¬ 
sten Bevölkerung sind oder etwa erst um das Jahr looo n.Chr. vom 
Osten nach Norrland einwanderten^ 2 , ist - schon wegen der Schwierig¬ 
keit einer ethnischen Deutung prähistorischer Kulturprovinzen und 
auch aus Mangel an geeigneten schriftlichen Quellen - nicht zu ent¬ 
scheiden. Das anthropologische Bild der Lappen entspricht nicht dem 
der finno-ugrischen Stämme, stellt vielmehr eine recht archaische 
Variante der Europiden dar. Die Sprache enthält einen erheblichen 
Prozentsatz (l/3) an Wörtern unbekannter Herkunft^, Die Frage der 
Herkunft der Lappen wird sich vielleicht nie eindeutig beantworten 
lassen. Dass die nördlichen Nachbarn der germanisch sprechenden Be¬ 
völkerung Lappen waren, scheinen aber die schriftlichen Quellen seit 
Tacitus^doch wahrscheinlich zu machen. Dass die lappische Religion, 
wie wir sie aus den AufZeichnungen der Missionare des 17 . und 18. 
Jahrhunderts kennen, einen erheblichen schamanistischen Einschlag 
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hatte, ist sicher. Ins Reich der Fabel muss die Ansicht verwiesen 
werden, dass Einflüsse kultureller Art, etwa im Bereich von Religion 
und Magie, immer nur in Richtung des Kulturgefälles (also hier von 
den Germanen zu den Lappen) verlaufen müssten. Es erscheint mir gar 
nicht ausgeschlossen, dass gerade schamanistische Züge von Lappland 
aus in nordgermanische Religion und Magie gelangt sein können. Man 
muss sich freilich auch davor hüten, Schamanismus in altisländisohen 
Quellen in jedem Fall auf lappische Einflüsse zurückfünren zu wollen. 
Das wird schon aus der bisherigen Diskussion des historischen Umkrei¬ 
ses deutlich und gilt auch für die frühgeschiohtliche Zeit, wo als 
weitere Kontaktmöglichkeiten nur die Wikingerzüge - vor allem die 
nach Osten, aber auch die nach Irland - genannt sein sollen. Auf die 
Darstellung vergleichbarer Phänomene in der auf Irland überlieferten 
heidnischen Religionsform werde ich im Verlauf der Arbeit verzichten. 
Jedoch können literarische Motive - etwa die Reise zu den Inseln der 
Seligen - durchaus auf die altnordische Literatur eingewirkt haben. 
Solche Dinge hier zu vernachlässigen, glaube ich mich berechtigt, 
weil es der vorliegenden Arbeit vor allem darauf ankommen muss, die 
wichtigsten der zahlreichen altisländischen Belege anzuführen und, 
soweit möglich, aus sich selbst zu interpretieren, was notwendig auf 
Kosten des Vergleichsmaterials geht. 

Das schriftliche altisländische Quellenmaterial bringt, was Beziehun¬ 
gen zum Osten betrifft, hauptsächlich Berichte^- teils rein legen¬ 
där, teils auch historisch - über Kriegszüge, Besuche, Heiraten und 
ähnliches. Die historischen - zeitlich und räumlich festlegbaren - 
von ihnen schildern Ereignisse vor allem des lo. und 11. Jahrhun¬ 
derts, oft in sehr ausgeschmückter Form. Die übrigen verlieren sich 
in nebelhafter Vorzeit und unbestimmbarer Geographie^, wobei auch 
öfters die Vorstellung vom Norden als Heimat der Riesen mit hinein- 
spieit. 

Der gewöhnliche verbale Ausdruck für Ostfahrt ist fara i auatrveg . 

Der Osten erscheint natürlich nicht immer als einheitlioh-undifferen- 
zierter Begriff. An Städten werden etwa erwähnt H6lmgar8r (Nowgorod) 
einmal - H&lfdanar saga Eysteinssonar XXV,5 /l?4/ - auoh Nogarflar ge¬ 
nannt), Kamugarflr (Kiew), Pallteskia (Polozk), Smalenskia (Smolensk) 

- diese beiden Namen aber nur Diflreks saga -, Aldeigjuborg (Staraja 
Ladoga). Grössere geographische Einheiten sind z.B. GarSarlki (das 


gesamte bekannte Russland mit Ausnahme der nördlichsten Gebiete, 
auch das byzantinische Reich), Russia/Rüzia^^, in der engeren Nach¬ 
barschaft Skandinaviens oder noch dazu gehörig Finnland . Bjarmaland . 
Kvenland . Kirjalaland (Karelien), Eistland (Estland)) an Flüssen und 
Meeren werden erwähnt Gandvlk (Weisses Meer), Dumbshaf (nördliches 
Eismeer), KirjAlabotn (Finnischer Meerbusen), Vina (Dwina) und Nepr 
(Dnjepr). Das nachprüfbare geographische Arsenal ist also nicht 
gerade reichhaltig. Das "Erlebnis der Ferne" bedurfte offenbar für 
seine Fixierung in der Erinnerung des Namens nicht. 

Im Zusammenhang mit unserm Thema beanspruchen einige Stellen noch 
etwas Interesse. Der aus rassischen Quellen und aus Funden bekannte 
wirtschaftliche und politische Einfluss Nowgorods im Norden wird 
durch eine Bemerkung der Ol&fs saga Tryggvasonar 7 (Hskr. I, 23o) 
bestätigt, nach der in Estland Abgaben für Nowgorod eingezogen wer¬ 
den. Der Yngvars saga viSfyrla (12. 15. 32) ist bekannt, dass in un¬ 
serm Gebiet viele Sprachen gesprochen werden. Es handelt sich wohl 
vor allem um die der im Mittelalter und zum Teil bis in die Neuzeit 
noch westlich des Urals siedelnden oder umherziehenden finnougri¬ 
schen Gruppen. Über wirtschaftliche Gründe der Ostfahrten - die, wie 
wir sehen werden, auch in den Beziehungen zu den Lappen eine grosse 
Rolle spielen - berichtet die Landn&mab&k (Hauksb. 14o /57/)s 

Skautadar-SkeGi het madr agisetr i Noregi. hans s(vn) var Biorn er 

kalladr var Skinna-Biorn. {>viat hann var Holmgards fari. 

Der Pelzhandel wird auch schon in früheren Zeiten ein Hauptgrund für 
Reisen in die nördlichen Gebiete Skandinaviens und Russlands gewesen 
sein. Das skibaleubaR des Steins von Skärkind (um 45o) ist sicher 
als skinba-LeubaR "Pelz-Leub" zu deuten.^®Mit Pelzen hängt auch der 
Name Bjälkaland (zu russ. belka "Eichhörnchen") zusammen, dessen 
zauberkundige Bewohner in der Qrvar-Odds saga XLI,lo (87) erwähnt 
werden. Wer erwartet, wegen des nordeurasischen Schamanismus in Be¬ 
richten über Ostfahrten dauernd auf Zauberei zu stossen, wird ent- 
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täuscht. Man sollte hieraus aber keine weiteren Schlüsse ziehen 
und berücksichtigen, dass doch vornehmlich über politische Ereignis¬ 
se berichtet wird, die sich überdies bereits meist um städtische 
Zentren abspielen. 

Nach zwei Quellen scheint eine - wie immer geartete - Beziehung des 
Gottes 06inn zum Osten zu bestehen. Es sind die Rinda-Episode 








(Rinda ist Tochter des Königs der Rutheni) bei Saxo 5o und eine Stelle 
der Ü-Redaktion der Heiflreks saga (S. 67 ): 

...honum (sc. seinem Sohn Sigrlami) fekk 08inn }jat riki, sem nti er 

kallat Garflarlki. 

Dass solche Überlieferungen ihre Entstehung der Asen-Asia-Theorie 
verdanken, erscheint mir nicht sehr wahrscheinlich. Eher möchte ich 
glauben, dass Traditionen über eine "östliche" Herkunft Odins - damit 
auch sicher mancher seiner Eigenschaften - die Asia-"Etymologie" 
stützten. Die schamanistischen Züge im Bild des Gottes, auf die ich 
noch (Kap. IV,5) zu sprechen komme, sprechen zumindest nicht gegen 
die vorgebrachte Vermutung. Der Odinstempel in Bjarmaland, den die 
Sturlaugs saga starfsama 17 ( 624 ) erwähnt, ist sicher auf das Konto 
phantasiereicher Erzählfreude zu setzen. Schliesslich sei noch er¬ 
wähnt, dass der zauberkundige Odinsheld StarkaÖr/Starcatherus nach 
6 . Saxo V,2 (151) aus Estland stammt (originem duxisse). 

Wir gehen jetzt über zum Bild der Lappen in der altisländischen 
Literatur. 

Als Bezeichnung der - sicher lappischen - Nachbarbevölkerung ist in 
altisländischen und altnorwegischen Quellen fast ausschliesslich 
finnr , pl. finnar , adj. finnskr gebräuchlich. Möglicherweise handelt 
es sich hier um einen Übertragungsvorgang, wie er beim Namen eines 
fremden Ethnikons häufig zu beobachten ist. ^''Immerhin erscheint der 
Name "Lappen" in drei mittelalterlichen skandinavischen Quellen: bei 
Saxcr ( Lappia ), zu Beginn der Orkneyinga saga^( Lappir ) - der Ab¬ 
schnitt enthält neben viel junger Spekulation vielleicht auoh alte 
norwegische ethnogenetische Überlieferung - und in der jüngeren B 6 sa 
saga 2 (69) - um 15oo - (i NorÖlappen ). Die Etymologie des Wortes 
kann ebensowenig wie die Herkunft des Finnennamens als geklärt ange¬ 
sehen werden. Die heutige Selbstbezeichnung lautet ja Sabme, Same ^. 
Die einzige diskutable Hypothese, die überhaupt vorliegt,-^bringt 
das Wort "Lappe" mit dem noch heute in germanischen Sprachen exi¬ 
stierenden der Bedeutung "Flicken, Lumpen" in Zusammenhang. Es würde 
sich dann entweder um eine (unwahrscheinliche) Fremdbezeichnung nach 
dem abgerissenen Aussehen oder um eine Übersetzung eines lappischen 
Terminus ins Altnordische handeln. Tatsächlich nennt sich eine klei¬ 
ne lappische Gruppe selbst vuowje (Bedeutung: keilförmiges Fleckchen 
in der Kleidung).*^ 
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Vornehmlicher Zweck einer Lappenfahrt war die Eintreibung einer Art 

von Tribut ( finnskattr ). der meist aus Pelzen bestand. Besonders 
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reich an Information hierüber ist die Egils saga' , aber auch andere 
Quellen^ 8 berichten über einträgliche Fahrten in das Lappengebiet. Die 
H&konar saga 271 ( 266 ) berichtet über einen Friedensvertrag zwischen 
H&kon und einem Alexandr konungr af HolmgarÖi *"... settu £eir friß 
at sinni milli skattlanda sinna, svA at hv&rigir skyldi öörum ofriÖ 
göra Kirj&lar nfe Finnar; ok heizt sü saett ekki lengi siöan." 

Die lappische Erdhütte ( gammi ) wird z.B. erwähnt in der Haraldssona 
saga 6 (Hskr. III, 312) und der Qrvar-Odds saga VI ,4 (14 f.).^ 

"Die Lappen jagen auf Skiern mit Pfeil und Bogen die Tiere, in deren 
Felle sie sich kleiden, und sind sehr zauberkundig." So etwa könnte 
man die Auskünfte Saxos^°und der Historia Norwegiae^auf eine einfa¬ 
che Formel bringen. Bei Saxo heisst es: 

Sunt autem Finni Ultimi Septentrionis populi, vix quidem habitabi- 
lem orbis terrarum partem cultura ac mansione complexi. Acer iis- 
dem telorum est usus. Non alia gens promptiore iaculandi peritia 
fruitur. Grandis et latis sagittis dimicant. Incantationum studiis 
incumbunt; venationibus callent. Incerta illis habitatio est vaga- 
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que domus, ubicumque feram occupaverint, locantibus sedes . Pan- 
dis trabibus vecti conserta nivibus iuga percurrunt. 

Die Historia Norwegiae schreibt: 

Est igitur vastissima solitudo affinis Norwegiae, dividens eam per 
longum a paganis gentibus, quae solitudo Finnis et bestiis incoli- 
tur, quarum carnibus semicrudis vescuntur et pellibus induuntur. 
Sunt equidem venatores peritissimi, solivagi et instabiles, tugu- 
rea coriacea pro domibus insidentes, quae humeris inponentes levi- 
gatis asseribus pedibus subfixis (quod instrumentum o n d r o s 
appellant) et per condensa nivium ac devexa montium agitantibus 
cervis cum conjugibus et parvulis ave velocius transferuntur. Est 
enim illorum incerta mansio, prout copia ferarum tempore instante 
eis dictaverit venationis loca. Ibi infinita numerositas bestia- 
rum, scilicet ursorum, luporum, lyncum, vulpium, sabelorum, lutre- 
arum, taxonum, castorum...Sunt etiam apud Finnos scuriones quam 
plures ac mustelae, de quarum omnium bestiarum pellibus regibus 
Norwegiae, quibus et subjecti sunt, maxima tributa omni anno per- 
solvunt. 
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Was jedoch die meisten Quellen 5 von den Lappen zu berichten wissen, 
sind ihre Zauberkunst und andere übernatürliche Fähigkeiten, die man 
auch regelrecht erlernen kann 64 : Liebeszauber 65 , Täuschungszauber 66 , 
Verwandlungszauber 67 , Waffenzauber (die zwölf hreinb.jälbar des I>orir 
hundr) 8 , Krankheitszauber 65 , Wetterzauber 70 , Weissagung 71 . Interes¬ 
sant ist die Mitteilung einer späten Fornaldarsaga - der Sörla saga 
sterka 2o (444) dass Fair und FroÖel, tveir braflr finnskir, sich 
nach Belieben unter die Erde und wieder nach oben begeben können. 

Als Nachweis dafür, dass schon in der mittelalterlichen lappischen 
Religion Schamanismus im engeren Sinne eine grosse Rolle spielte, 
zitiere ich aus der Historia Norwegi® (De Finnis. S. 85 f.) den 
frühesten dieser Art Berichte für den ganzen aussergermanischen 
nordeurasiächen Raum. 

Horum itaque intollerabilis perfidia vix cuiquam credibilis vide- 
bitur, quantumve diabolic® superstitionis in magica arte exerce- 
ant. Sunt namque quidam ex ipsis, qui quasi prophet® a stolido 
vulgo venerantur, quoniam per immundum spiritum, quem g a n d u m 
.' ••vöbitänt, multis multa pr®sagia ut eveniunt quandoque percunctati 
prmdicent; et de longinquis provinciis res concupiscibiles miro 
modo sibi alliciunt nec non absconditos thesauros longe remoti 
rairifice produnt. Quadam vero vice dum christiani causa commercii 
apud Finnos ad mensam sedissent, illorum hospita subito inclinata 
exspiravit; unde christianis multum dolentibus non mortuam sed a 
gandis amulorum esse depradatam, sese illam cito adepturos ipsi 
Finni nihil contristati respondent. Tune quidam magus extenso 
panno, super quo se ad veneficas incantationes praparat, quoddam 
vasculum ad modura taratantarorum sursum erectis manibus extulit, 
cetinis atque cervinis formulis cum loris et ondriolis navicula 
etiam cum remis occupatum, quibus vehiculis per alta nivium et 
devexa montium vel profunda stagnorum ille diabolicus gandus ute- 
retur. Cumque diutissime incantando tali apparatu ibi saltasset, 
humo tandem prostratus totusque niger ut Äthipps, spumans ora ut 
puta freneticus, prmruptus ventrera vix aliquando cum maximo fremo- 
re emisit spiritum. Tum alterum in magica arte peritissimum con- 
suluerunt, quid de utrisque actum sit. Qui simili modo sed non 
eodem eventu suum implevit officium, namque hospita sana surrexit 
et defunctum magum tali eventu interisse eis intimavit: gandum 


videlicet ejus in cetinam effigiem inmaginatum ostico gando in 
prsacutas sudes transformato, dum per quoddam stagnum velocissime 
prosiliret, malo omine obviasse, quia in stagni ejusdem profundo 
sudes latitantes exacti ventrem perforabant; quod et in mago domi 
mortuo apparuit. 

Es handelt sich hier ganz eindeutig um eine schamanistische Seance. 
Der Schamane bringt sich durch Tanz und Schlagen auf einen hohlen 
Gegenstand (vasculum), vielleicht eine Trommel, in Ekstase und sinkt 
wie tot nieder. Die Ekstase "missglückt" jedoch, indem der Schamane 
tatsächlich stirbt, und so wird ein zweiter herbeigeholt, dem es 
gelingt, die Gastgeberin wieder zum Leben zu erwecken, die ihrer¬ 
seits die Todesursache des ersten Schamanen aufhellen kann. Im letz¬ 
ten Teil des Berichtes scheinen mir Überlieferungen über das Verlas¬ 
sen des Körpers durch die eigene Seele - etwas derartiges konnte der 
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Verfasser der Historia Norwegi® schlechterdings nicht erwähnen- , 
über die dienende Funktion des Hilfsgeistes (gandus; vgl. an. gandr 75 ) 
und über einen Kampf zweier Schamanen in verwandelter Gestalt, der 
hier ins Jenseits verlegt und von den Hilfsgeistern "übernommen" 
wird, vorzuliegen. 

Diese Andeutungen zur historischen Einordnung eines altisländischen 
Schamanismus müssen genügen. Es gab im nordgermanischen Bereich of¬ 
fenbar zu allen Zeiten Möglichkeiten, von der Vor- oder Nachbarbevöl¬ 
kerung oder durch andere Kontakte schamanistische Züge kennenzulernen 
und auch zu übernehmen; bei allen "Entscheidungen" zwischen Übernah¬ 
me "oder" Eigenentwicklung wird immer zu beachten sein, dass ohne 
eine irgendwie verwandte Disposition in der eigenen Religion nichts 
aus einer anderen "übernommen" wird. Die Frage "autochthon oder 
fremd" ist für die Religion unbeantwortbar, weil sie falsch gestellt 
ist. 













B. DISKUSSION DER WICHTIGSTEN ALTISLÄNDISCHEN BELEGSTELLEN 


I. Religiöse Voraussetzungen eines altisländischen Schamanisrnus 
1. Das Tier 7 ^ 

Auf einigen Seiten die "olle des Tiers in der altisländischen Über- 
lieferung zu umreissen, ist ein Wagnis, das jedoch vom Thema her ge¬ 
rechtfertigt erscheint, wenn man sich die Bedeutung der "Tierschicht" 
im nordeurasischen Schamanismus und den entsprechenden Religionen 
überhaupt vergegenwärtigt. 75 Leider können nur wenige Gesichtspunkte 
erörtert werden) bestimmte Tiere, wie etwa Wolf, Rabe, Adler, Bär 
und Schwan würden allein genügend Stoff zu vergleichenden Monogra¬ 
phien liefern. Derartiges muss hier ganz unterbleiben. Auch das 
Problem der theriophoren germanischen Personennamen 77 und die Frage 
der Tierheiti seien nur genannt. 

Sicherlich hat das Tier schon zu sehr früher Zeit Gedanken und Phan¬ 
tasie des Menschen beschäftigt, zumal wenn es als Jäger täglich mit 
ihm konfrontiert wurde und dabei oft die Überlegenheit des Tiers in 
der Angepasstheit an die Umwelt erfahren musste. Ganz zweifellos 
sind die Vorstellungen vom Herrn der Tiere, von tiergestaltigen Göt¬ 
tern und Ahnen altes religiöses Menschheitsgut. Bis in die Neuzeit 
beschäftigt das Tier menschliche Phantasie, und eine dichterische 
Verfestigung als Märchen oder Sage kann immer wieder neu entstehen. 

So hat die Fülle der Tiere in solchen literarischen Gattungen an und 
lür sioh nichts mit einem Weiterleben alter jägerischer Traditionen 
zu tun; allerdings kann sich altes in Form ganz bestimmter Züge zäh 
gehalten haben. 

Die mehr als rein literarische Bedeutung des Tieres im altnordischen 
Bereich wird schon deutlich aus zahlreichen Redensarten, wie ( drepa 
niflr ill^Si E?tta) fyrir £rn ok Olf 78 , er fangs vän at frekum 
ülfi i ülfsins v&n , er ek eyrun a& 8 °. opt er tilfr i 

. "hg"? . i kann yera ad hier rädi vargar med vif um 82 , fafla soltinn 

yarg & velll 8? , brytja hröfnum ok vörgum 8 ^. brytja tdfl ok erni 8 ^, 
und Ausdrücken, wie vargr veum 88 . brennuvargr 87 nnd vargrakr 
( wolfsfrei" » geächtet) . In erster Linie erscheinen die Leichen¬ 
tiere Wolf, Adler und Rabe, der Wolf darüber hinaus als mit grösster 
Reserve zu behandelndes, ja verabschauungswürdiges "Tier"^. Manche 
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Redensarten erhalten ihren eigentlichen Sinn nur in der Anwendung 
auf Menschen. Wir sehen schon, dass eine strenge Trennung - hie 
Tier, hie Mensch - offenbar nicht besteht. 

9o 

Tiere sind auch fester Bestandteil der Mythologie t Odins Raben 
91 

Huginn und Muninn , sein Pferd Sleipnir, der Fenriswolf, der Eber 
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Saehrimnir, die Wölfe SC 9 II und Hati , Thors Böcke, Freyjas Katzen, 

9 3 

die Ziege HeiÖrün usw. . Einige Stellen berichten vom Glauben an 
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Tiere und von an Tiere gerichteten Opfern . Hier scheinen aber 
christliche Einflüsse (allgemeine Charakterisierung des Heidentums) 
vorzuliegen} am ehesten möchte ich noch die Bärenverehrung der Fl 6 a- 
manna saga für glaubwürdig halten. Noch schwieriger ist die Beurtei¬ 
lung der Belege, die über magische Eigenschaften von Tieren berich- 
ten - es erscheint unmöglich, hier etwaige Tradition von erzähleri¬ 
scher Phantasie zu trennen. Isoliert steht eineBeleg wie der der 
Eyrbyggja saga 63 (l7o-176): der tote torolfr bmgif&tr "geht ein" 

in einen Stier, der dann I> 6 roddr I>orbrandsson tötet. Von der Seelen- 
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Vorstellung her ist es möglich, dass hier altertümliches bewahrt 
ist. 

Wenn im Traum des öläfr GeirstaÖa&lfr ein Krankheitsgeist als Ochse 
erscheint"^, so kann man damit eine jakutische Erzählung verglei- 
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chen, wo der Pockengeist in Stiergestalt mit dem Schamanen kämpft 

Im Zusammenhang mit Übereinstimmenden Überlieferungen zum Zauberwett- 
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kämpft gewinnt diese Einzelheit an Bedeutung. 

Eine alte Beziehung zwischen Königtum und Tier - ihre nähere Bestim¬ 
mung bleibt unklar - könnte in der zunächst etwas phantastisch anmu¬ 
tenden Überlieferung vom Hund Saurr als König der Trondheimer Gegend 
bewahrt sein 100 . Auf ein kultisches Königsopfer (in Tiergestalt?) 
könnte der Bericht der Häkonar saga goöa 12 (Hskr. I, I 64 ) zurück¬ 
gehen, nach dem Saurr von Wölfen zerrissen wird. 

Götter und Menschen treten öfter in "Tiergestalt" auf. Es kann sich 
dabei um Reminiszenzen einer Identifikation mit dem betreffenden 
Tier oder um menschlich - (göttlich -) tierische Mischwesen handeln. 
Wenn das manche Quellen als blosse Vermummung interpretieren, so 
handelt es sich da sehr wahrscheinlich um späte Umdeutung. So "er¬ 
scheinen" etwa der Riese J>jazi als Adler 101 , die Göttinnen Freyja 
und Frigg als Falken 10 ^, Heimdallr und Loki in Seehundsgestalt 10 ^, 
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Loki als Habicht ^. Dass die vorher erwähnten tierischen Begleiter 
der Götter eine ursprüngliche Tiergestalt dieser Götter selbst vor- 
aussetzen, ist gar nicht allzu wahrscheinlich 105 ; möglicherweise han¬ 
delt es sich nur selten um Hypostasen, öfter dagegen um eine Hilfs- 
geistvorstellung. Auch ein in bestimmter Gestalt erscheinender Gott 
muss nicht "ursprünglich" unter dieser Gestalt verehrt worden sein - 
die tierische Erscheinungsform ist Ausdruck der göttlichen Freiheit 
und Wandlungsfähigkeit im Gegensatz zur Festgelegtheit des Manscht 
Auch Menschen in "Tierverkleidung" begegnen öfter lo7 i etwa Gram bei 
Saxo , der "variis ferarum pellibus circumactus...giganteas simu- 
laret exuvias" 10 ^. Wenn es von Brynhildr in der Vijlsunga saga 29 
( 58 ) heisst, dass sie "svarar af ähyggju af sinu sati, sem 4 lpt af 
bäru", so könnte hier eine Erinnerung an ihre Schwanengestalt ver¬ 
steckt sein. Zuweilen werden Menschen mit Tieren verglichen 110 ; es 
wird meist nicht klar, ob es sich um einen blossen Vergleich im 
strengen Sinn oder doch um eine partielle Identifikation handelt. 

Tiere können Elternstelle vertreten 111 ; auch die Vorstellung tieri¬ 
scher Eltern - die Tiereigenschaften des Kindes brechen später 
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durch - kommt vor 

Sind Tier und Mensch nicht wesensverschieden, muss auch Kommunika- 
tion, Verständigung möglich sein. Beim Motiv vom sprechenden und 
verstehenden Tier ist sicherlich in hohem Masse literarische Aus¬ 
gestaltung möglich. Um hier die Altersfrage zu entscheiden, müssen 
zusätzliche Indizien hinzutreten. Die sprechenden Schwäne bei Saxo 114 
z.B. brauohen diese Eigenschaft eigentlich nicht, denn was sie über 
den gefangenen Königssohn mitteilen, steht auf einem Gürtel, den sie 
fallen lassen - so könnte das blinde Motiv hier alt sein. Umgekehrt 
spricht auch enge Verknüpfung mit einer gut von Traditionen gestütz¬ 
ten Handlung für Ursprünglichkeit: so wird man Sigurds Vogelsprachen¬ 
kenntnis nicht als literarische Erfindung abtun dürfen. Auch Sigurds 
Tochter Kraka versteht die Vogelsprache 11 ^! 

Nimmt man ein Stück vom Tier in sich auf, so erhält man auch dessen 
Eigenschaften: Essen eines Wolfsherzens macht grausam 117 , Trinken 

11 O 

von Bärenblut bewirkt Tapferkeit . Eine Ruhmestat wiederum ist das 
Besiegen des Bären selbst 11 ^. 

In zweifellos "jägerischer" Sphäre befinden wir uns mit Vorstellun¬ 
gen wie der Scheu vor dem Aussprechen des Tiernamens (Tabu) und dem 


damit zusammenhängenden Bestreben, das getötete oder lebende Tier 
irrezuführen, sowie mit dem Motiv der Wiederbelebung aus den Knochen 
(die bezeichnenderweise ein wichtiger Bestandteil der nordeurasischen 
Schamaneninitiation ist). Das deutsch "Bär” entsprechende germanische 
Wort ist ja eine NoaJ-Bildung der Bedeutung "der Braune". Die Tabu¬ 
ierung des ursprünglichen Wortes bedeutet nicht bloss Scheu vor dem 
Aussprechen aus Furcht vor bösen Folgen, sondern soll den Bären auch 
irreführen: das Tier soll nicht wissen, dass man es jagen 
will bzw. gejagt hat. Eine derartige Funktion scheint mir auch bei 
der bekannten Stelle der F&fnism&l (Str. 2 u. Prosa, Kuhn Edda S. 

18o) vorzuliegen, wo SigurÖr dem sterbenden F&fnir gegenüber zunächst 
seinen Namen verschweigt: 

SigurÖr dulöi nafns sins, fyr ])vi at £at var trüa Jjeira i fornescio, 
at orÖ feigs mannz maetti mikit, ef hann b<?lvaÖi ovin sinom meÖ 
nafni. Hann qvaÖ: 

Gvfuct d£r ec heiti, enn ec gengit hefc 

inn moÖurlausi ni 9 gr; 

f 9 Öur ec äcca, sem fira synir, 

geng ec se einn saman. 

Die Motivierung der Prosa ist zwar plausibel, jedoch scheint mir auch 
eine etwas verschiedene Deutung möglich: der Jäger verschweigt seinem 
Opfer den Namen, damit der Geist des Getöteten sich nicht rächen kann. 
Unabhängig von der genauen Motivierung können Parallelen wie die fol¬ 
gende doch etwas Licht auf die Stelle werfen: 

Die ostjakischen Jäger bringen den Bären nach der Erlegung ins Dorf 
und singen dabei: 

"Von der Tapar-Frau Söhne sind wir, 

Von der Kam-Frau erzeugte Söhne sind wir. 

Dem Dorfe der kleinen Mädchen nähern wir uns, 

Dem Dorfe der kleinen Burschen nähern wir uns."^ 2 ° 

"Der Sinn solcher Angaben ist meiner Meinung nach fraglos der, die 
Seele des Bären irrezuführen, der glauben soll, dass er von einer an¬ 
deren entfernt wohnenden Ostjakengruppe oder sogar von den Angehörigen 
eines fremden Volkes getötet worden ist... Es scheint mir...auf eine 
Irreführung des Bären abgesehen zu sein, indem man ihm mitteilt, man 
käme in ein Dorf, das gar keine mannbaren Bewohner enthielte, also 
gewiss keine Männer, die etwa auf eine Bärenjagd hätten gehen kön- 
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Ob in der F&fnism&l-Stelle d£r als "Hirsch" oder bloss als "Tier, 
Lebewesen" zu übersetzen ist, kann für unsern Zusammenhang dahinge- 
stellt bleiben. 

Beim Wiedererstehen des getöteten Tiers aus seinen unversehrten Kno¬ 
chen handelt es sich ebenfalls um ein Element einer "Jägerreli- 
gion" , Der locus classicus für den altnordischen Bereich ist die 
Geschichte von Thors Böcken, 122 die ich hier nicht zitiere. Weniger 
bekannt ist eine andere Stelle 123 ; die "nur" die Folgen unachtsamer 
Behandlung von Knochen schildert - die Auferstehung ist ja häufig 
von der Vollständigkeit und Ordnung der Knochen abhängig. Sie 
lautet : 

(Doroddr Snorrason kommt auf seiner Jämtlandfahrt zu Arnlj&tr 
gellini und mit ihm in ein ssluhüs.) 

"En er >eir m9tuöusk, ]>A msolti Arnlj&tr, baö J>4 engu niör kasta 
af matnum, hv&rtki beinum n& mola... Siöan bjoggusk Jjeir til rekk- 
na.. .Litlu slöar kvAmu )>ar til h&ssins nenn tolf... En er }>eir 
m9tuSusk, JjA k9stuSu }>eir ut beinum 9llum, Siöan bjoggusk J>eir til 
rekkna ok l9g-Öusk niör i aeti Jjar vi8 eldinn. En er }>eir h 9 föu 
litla hriö sofit, JA kom J>ar til h&ssins tr9llkona mikil, En er 
hon kom inn, s&paSisk hon um fast, t&k beinin ok allt }>at, er 
henni J>otti mtt, ok sl& i munn s&r, Siöan greip hon mann J>ann, er 
nmst henni var, reif ok sleit allan, kastaöi k eldinn." 

Das Motiv ist hier zwar verdunkelt - die Knochen, die dem Trollweib 
so munden, locken es zusammen mit dem Lärm an -, aber doch noch zu 
erkennen. 


2. Seelenvorstellungen^^ 

Die in den Quellen häufigsten Motive, die offenbar etwas mit Seelen¬ 
vorstellungen zu tun haben, sind die fylg.ja (der "Folgegeist") und 
der draugr (der "lebende Leichnam"). Bei beiden ist in hohem Masse 
literarische Formung und Ausgestaltung anzunehmen. Christlicher Ein¬ 
fluss ist wohl nur bei der fylg.ja wahrscheinlich, und hier wiederum 
eher bei der (seltener vorkommenden) menschengestaltigen. 

Dem draugr eignet oft eine recht massive Körperlichkeit, während 
fylg.iur meist im Traum, auf jeden Fall aber nur in ungewöhnlichen 
Situationen und Erregungszuständen wahrgenommen werden. Bevor wir 
die fylg.ja weiter diskutieren, ist es zweckmässig, auf den draugr 
und einige andere Begriffe einzugehen. 
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Die altisländische Literatur ist voll von Spukgeschichten . Leben¬ 
de Leichname tyrannisieren einzeln oder in Scharen ganze Gegenden. 
Bekannte draugar sind GlAmr (Grettis saga), Hrappr (Laxdcela saga), 
Porolfr bmgifotr (Eyrbyggja saga), Klaufi (Svarfdcela saga) und S&ti 
(HarÖar saga). Manche draugar zeigen ihre Bösartigkeit auch erst, 
wenn sie in ihrer Grabesruhe gestört werden. In diesen Fällen ist 
die Sympathie des Erzählers immer auf seiten des Eindringlings. 
Gutmütige Tote kommen in der ganzen altisländischen Litera¬ 
tur nur an zwei Stellen^^vor. In der Gijngu-Hr&lfs saga^^kommt der 
tote König HreggviÖr aus seinem Hügel und stellt Hr6lfr freundlich 
seine Schätze zur Verfügung. Solche Episoden sollen wohl die Be¬ 
rühmtheit des Helden selbst bei den Toten verdeutlichen. Ursprüng¬ 
lich gehört zu der Vorstellung vom lebenden Leichnam sicher auch die 
Furcht vor ihm. 

Die Toten sind auch den gültigen Rechtsnormen unterworfen: in der 
Eyrbyggja saga 55 (l5o - 152) werden die Gespenster durch einen for¬ 
mellen duradomr (und eine Messe!) gebannt. Der Beleg zeigt doch wohl 
sehr ursprüngliche Rechtsauffassung. 

Die gewöhnlichen Mittel zur Vernichtung von Gespenstern sind Ver- 
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brennen der Überreste oder Zerbrechen des Rückgrats . Dadurch 

wird ein Wiedererstehen unmöglich gemacht. Der gleiche Zweck wird 

auch schon durch "Umordnen" der Körperteile^"^erreicht: 
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"(Xn) stakk nefinu t klof honum, at hann gengi eigi dauÖr." 

Lediglich zur Diskussion stellen möchte ich Laxdcela saga 17 (59)* wo 
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der tote Hrappr in der Tür aufrecht stehend begraben wird, um das 
Hauswesen zu überwachen. Diese höchst seltene Begräbnisart ist in 
Nordeurasien nur von der sibirischen Hirschinsel bekannt 132 . Bei 
Holmberg lesen wir* 

"Die Mokschanen in Karmaly, Kreis Buinsk, haben erzählt, dass der 
erste Mensch, der auf einem neuen Friedhof begraben wurde, angeb¬ 
lich in stehender Stellung beerdigt und dass ihm ein Stock in die 
Hand gegeben wurde, da er der "Herr des Friedhofes".,.wurde.« 
Zusammenfassend kann man sagen, dass trotz aller literarischen Tra¬ 
dition die altisländische Literatur doch wohl noch eine ursprüngli¬ 
che Auffassung spiegelt, nach der die Seele des Toten den Körper 
nicht verlässt, sondern in ihm weiterlebt. 

Neben der "Körperseele " 134 erscheint im altisländischen Schrifttum 
noch eine andere Auffassung, die der "Freiseele " 134 - ein (viel¬ 
leicht nicht so empfundener) Dualismus, der auch für die nordeurasi- 
schen Religionen charakteristisch ist. Da diese Seelenvorstellung 
vor allen! in Belegen über ekstatische Zustände auftaucht, genügt es 
jetzt, die hierher gehörigen Termini hugr . hamr . hamingja und viel- 
leicht *VQrflr kurz zu erörtern. 

An. hugr "Geist, Gedanke, Wunsch, Verlangen", nach J&hannesson 
(isl. etym. Wb.) zu idg. *keuq- "leuchten, glühen" zu stellen 133 , 
hat in einigen Belegen 136 (besonders im Plural) eine Bedeutung, die 
es an fylgja annähert. Noch deutlicher in Richtung einer Seelenvor¬ 
stellung geht die Henning tröllkvenna vindr 137 für hugr . Die schama¬ 
nistische Ekstase - in der ja die Seele den Körper verlässt - wird 
in Nordeurasien oft als Zustand grosser Hitze geschildert. Vergleich¬ 
bare Belege aus dem germanischen Bereich, die die Etymologie stützen 
könnten, gibt es nicht. 

Wichtig für unsern Zusammenhang ist eine Strophe der HAvamäl ( 155 . 
Kuhn S. 45)1 

I>at kann es ijj tiunda, ef ec se tCmriSor 

leica lopti A: 

ec svA vinnc, at J>eir villir fara 

sinna heim haraa, 
sinna heim huga. 

Die Strophe bietet besonders im Hinblick auf die letzten Zeilen 
Übersetzungsprobleme. Besonders schwierig ist, zu entscheiden, wohin 


die Genitive sinna hama und sinna huga gehören, ob zu villir fara 138 
oder etwa zu heim 13 ^. Von der Seite der Bedeutung her wäre die Über¬ 
setzung vorzuziehen, die dem Zauberspruch die grösstmögliche Wirkung 
auf die hamfor der Hexen gibt. Ob diese es nun vorzogen, ihre hamir 
nach Beendigung der "Reise" nicht wiederzufinden (l. Übersetzung), 
oder ob ihnen ein plötzlicher Abbruch der Fahrt und eine plötzliche 
Rückkehr "heim" lieber war, ist aber nicht zu entscheiden. Aller¬ 
dings muss die Übersetzung Gerings neben den Hüllen (pl.), die ver¬ 
fehlt werden, auch noch mit dem hamr der tünriflor auf ihrer 
Fahrt rechnen, also mit drei Hüllen, wogegen Strömbäok mit zwei 
Hüllen auskommt. Von da her scheint also Strömbäcks Deutung wahr¬ 
scheinlicher, wenngleich da wiederum eine ungewöhnliche Konstruktion 
angenommen werden muss. 

Der Begriff hamr hat in erster Linie die Bedeutung "Haut, Hülle, Ge¬ 
stalt" und gehört nach J&hannes 3 on (isl. etym. Wb.) zu idg. *£em- 
"verhüllen" 140 . Die Bedeutung "Seele", genauer "Freiseele", wird 
erst im Zusammenhang mancher Belege 141 klar. Auch neunorw. neuschwed. 
harn "Gespenst" deutet darauf hin. 

Zu hamr zu stellen ist hamingja . wohl aus *ham-gengja entstanden und 
eine Bildung wie hamhleypa . also ursprünglich "die im hamr Gehende". 
Die Quellen kennen das Wort aber fast nur noch in der abstrakten Be¬ 
deutung "Glück" 142 . 

Ob an. vorflr "Wächter, Wacht” auch die Bedeutung "Seele" hatte, ist 
unsicher. In der Eirlks saga rauSa 4 (2o7 f.) werden die Hilfsgeister 
(nättürur) oder die Seele der Porbji?rg mit einem Lied Var81ok(k)ur 
herbei- bzw. zurückgelockt. Neuere Belege sichern eine entsprechende 
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Bedeutung für neunorw. vord . 

Wenden wir uns jetzt den Zeugnissen über die fylgja 144 zu. Die fylgja 
eines Menschen erscheint diesem selbst oder einem andern an Wende¬ 
punkten des Lebens 143 in Menschen- oder Tiergestalt. Wer die fylgja 
anderer Menachen 148 sieht, besitzt besondere Fähigkeiten oder befin¬ 
det sich in einem erregten Zustand. Letzteres gilt auch vom Brblik- 
ken des eigenen Folgegeistes. Zu den Erregungszuständen gehört auch 
der Traum, ein literarisch natürlich äusserst dankbares Motiv, Dass 
die Seele des Menschen im Schlaf besondere Fähigkeiten hat, ist aber 
wohl alter Glaube und nicht bloss literarisch. Bezeichnend ist eine 
Stelle der NjAls saga 12 (37)i "N(i t&k Svanr til orSa ok geispafli 
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mj9ki 'Nu scekja at fylgjur Gsvifrs'." Wie wir noch sehen werden, ist 
Gähnen oder allgemein weites Öffnen des Mundes ein Anzeichen für be¬ 
ginnende (und endende) Ekstase. 

Die Vorstellung menschenges taltiger fylgjur 147 ist. wie oben erwähnt, 
vielleicht christlich beeinflusst. Es kann sich da aber nur um einen 
Einfluss auf die Erscheinungsform, nicht auf die Vorstellung selbst 
handeln. Weit häufiger als in Menschengestalt erscheinen die Folge¬ 
geister jedoch als Tiere 148 , wieder meistens im Traum, wobei die Ein¬ 
stellung des Träumenden zu den betreffenden Menschen auf deren Erschei- 
149 

nungsform einwirken kann . Wie "leibhaftig" die tiergestaltige 
fylgja mitunter erscheint, sei an einem Zitat (torsteins Jj&ttr uxa- 
f6ts, Flat. I, 279) verdeutlicht: 

tat var einn dag sem oftar, at Porsteinn kom til Krossavikr. Hann 
gekk til stofu. P& sat Geitir, faöir bonda, k palli ok frnldi i 
feld sinn, en er piltrinn kom i stofuna, \)k for hann mjök geystr, 
sem börnum er titt. Fellr hann k stofugolfinu, ok er Geitir ser 
fietta, skellir hann upp ok hl®r, en er Orn^r s6r piltinn, setr at 
henni gr&t mikinn. Piltrinn gengr innar at Geiti ok meelti: "Hvärt 
J)6tti J)£r J)etta allbrosligt, er ek feil &Öan?" Geitir svarar: "tat 
er satt, £>vi at ek s k £>at, er ])Cl s&tt eigi," "Hvat var £>at?" sagÖi 
torsteinn. "tat mA ek segja £er. J>A er £>6 komt i stofuna, fylgdi 
£&r einn hvi tab jarnarhfinn ok rann fyrir innar k g&lfit. En er hann 
s k mik, nam hann staöar, en J)(i f6rt heldr geystr, ok f&llt um 
hfminn, ok er Jjat setlan min, at ^>6. skr eigi son Krums n6 torgun- 
nar, heldr muntu starri aettar. 

Die nur in der Flat, überlieferte Stelle macht "einen befremdenden 
Eindruck und wurde... nicht ohne einen Schalk in den Augenwinkeln ge¬ 
schrieben" (de Vries I S. 226 Anm. 2). Möglicherweise wollte sich der 
Erzähler tatsächlich über die literarische Konvention der Tierfylgja 
lustig machen. Stolpern über den eigenen Folgegeist ist auf jeden 
Fall ein einmaliger Zug. 

Bei Berücksichtigung aller Belege wird man aber doch den Fylgjen- 
glauben in seinem Kern als heidnische Tradition betrachten dürfen. 
Totemistische Züge sind nicht ausgeschlossen (attarfylgja!). 

Auf die Vorstellung eines alter ego bezieht sich der ethnologische 
Terminus "Nagualismus". Vergleichen lässt sich die nordeurasische 
Vorstellung von der "Tiermutter" des Schamanen, die diesem nur bei 
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Geburt, Initiation und Tod erscheint 1 ^ 0 . 

Fragen wir nach der Stellung der fylgja im anfangs festgestellten 
Dualismus Körperseele-Freiseele, so lässt sich sagen, dass die 
fylgja zwar an den lebenden Körper irgendwie gebunden ist (die 
Quellen bringen keinen Beleg für die " fylgja " eines Toten), aber 
doch dem entsprechenden Menschen oder andern relativ selbständig 
gegenübertreten kann, wobei der Betreffende sie nur in einem "be¬ 
sonderen" Zustand wahrnimmt. Die fylgja ist streng genommen keine 
S e e 1 e. In dem Glauben an eine Art geistigen Begleiter und Reprä¬ 
sentanten sind vielerlei Einflüsse (Nagualismua, totemistische Vor¬ 
stellungen, der Glaube an Gestaltwechsel und die körperunabhängige 
Freiseele, die christliche Lehre vom Schutzengel usw.) zusammenge¬ 
flossen. Im altisländischen Schrifttum hat er sich dann zur litera¬ 
rischen Konvention entwickelt. 
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3. Die Weltschichten und ihre Verbindung 

Neben einer "horizontalen" Weltvorstellung (MiÖgarÖr, ÜtgarÖr, 

Norden und Osten als Gebiet der Dämonen) zeigen die aisl. Quellen 

eine "vertikale", die sich vor allem in den Überlieferungen um die 

Unterwelt Hel und den Weltbaum Yggdrasill (LmraÖr, MimameiÖr) nieder- 
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geschlagen hat. Sie soll uns hier besonders beschäftigen 
An. hei "Todesgöttin, Totenreich, Tod" gehört zu einem idg. *kel- 
"bergen, verhüllen" 1 ^. Das Wort kommt in zahlreichen Redensarten 
meist in der Bedeutung "Totenreich" vor: heijar biöa 154 , heimta 6r 
helju 155 , gefa helju 1 ^ 6 , leysa or heiju 1 ^ 7 , fara til heljar 1 ^ 8 , 
heim til hei jar 1 99 , koma (c. dat.) i hel 16 °, fcera til hei jar , 
vera 1 hei ju 162 , draga til heljar 16 ^, nema mer banni hei 164 , lig&ja 
k hei jar bremi 169 , kalla til heljar 166 , lemja til helja_r 167 , l e m ja 
i hei 168 , hafa i helju 169 , ganga i opinn munn heljar 170 , helju 
gista 171 , helsleginn 172 , setja i hei 175 , (5J) milli heims ok heljar 174 , 
veita helfarar 175 , blAr sem Hel 176 . Vergleichbare Ausdrücke dürften 
auch hinter 1. Saxo IV,6 (15) "dabit Orco" und 9. Saxo IV, 32 (26o) 
"apud Utgarthiam...relegavit" zu suchen sein. Die Axt Olafs des Hei¬ 
ligen hiess Hel, wohl weil sie viele dorthin befördern sollte 177 . 
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Aus den angeführten Redensarten kann man in bezug auf bestimmte Un¬ 
terweltsvorstellungen nichts entnehmen. Sexuelle Aspekte könnten 
folgende Stellen andeuten! 

"ok mun Hel, hüsfreyja jjin, leggja J)ik s6r 1 faBmi" Fostbr. 4 (1J8) 
"Postera nocte eidem (dem Balderus) Proserpina per quietem astare 
perspeota post triduum se eius complexu ueuram denuntiat" 3. Saxo 

III,7 ( 69 ) 

Ob aus Zusammenhängen zwischen ^otenkult und Fruchtbarkeitsriten 
solche Vorstellungen entstanden, die dann zu der Auffassung von 
einer Unterweltsgöttin führten, oder ob die weibliche Totengottheit 
Hel eine relativ späte Personifikation ist, lässt sich nicht ent¬ 
scheiden. Als Göttin spielt Hel doch eine relativ geringe Rolle; 
auch Freyja hat offenbar eine besondere Beziehung zum Totenreich 179 . 

Im Ynglingatal finden sich einige Umschreibungen der Göttin Hel, 

179/ 

etwa .jo^is Ülfs ok Narfa ' 7 (die Schwester des Fenriswolfs und des 
Narfi, zweier "Kinder" Lokis), Loka Mr 1 ^. Bfrleists br&Bur mmr 190 , 
HveBrungs mar 161 . Eine besondere Beziehung zum Pferd scheint glitnis 
Gnc '*'anzudeuten. Was es mit den Äpfeln der Hel 19 ^auf sich hat, ist 
unklar. 

Wenden wir uns jetzt den Vorstellungen von der näheren Beschaffen¬ 
heit der Unterwelt zu. Ein besonderer V leg (helvegr) oder mehrere 19 ^ 
führen zu ihri "trofla halir helveg" 19 ^ " Brynhildr 60 mefl reiBinni k 
helveg" 19 -’. Bei Snorri Gylfag. 49 (SnE I, 178) heisst es "niBr ok 
norgr liggr Helvegr ". Charakteristisch für diesen "Weg" und für die 

1 0/ 

Unterwelt selbst sind die Hindernisse, die sich dem "Reisenden" in 
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den Weg stellen: schreckliche Flüsse , die Gjallarbru , die von 
188 189 

M&öguör bewacht wird , der blutige Höllenhund 1 , das Höllentor 
( helgrind ) 19 °. 
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Diese Andeutungen sollen genügen . Wahrscheinlich bestand die Un¬ 
terwelt aus mehreren "Etagen"! 

"nlu kom ek heima fyr Niflhel neflan, 

hinig deyja 6 r helio halir." Vaff>r. 43 (Kuhn S, 53 ) 
"Fyr Niflhel neSan" möchte ich mit Gering (Eddakomm. I S. 174) als 
"bis zur N. hinab" übersetzen. Wir denken an die neun Welten, an die 
sich die vclva der Vsp. 2 (Kuhn S.l) erinnert und die vielleicht in 
einem Zusammenhang mit dem miotviBr ... fyr mold nefian (gleiche Str.) 
stehen. 
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Sehr wichtig scheint mir die Lokalisierung der Unterwelt unter einer 
Wurzel des Weltbaumes 1 

"Priär rcetr standa k {>rii vega 

undan asci Yggdrasils; 

Hel b^r undir einni, annarri hrlmjmrsar, 

JjriBio mennzcir menn," Grlmn. 31 (Kuhn S. 63) 

Die Vorstellung von einem Totenreich an der Wurzel des Weltbaums 
liegt auch dem Anruf der Hervqr in der HeiBreks saga 3(14)» Str. 24, 
zu Grunde! "vek ek yör alla / undir viBar r&tum". 

Wir wollen uns für später merken, dass der Weltbaum also einen Zu¬ 
gang zu den verschiedenen Weltschichten bietet. 

Neben Yggdrasill gab es vielleicht noch andere Namen für einen Welt¬ 
baum! Mimameiflr (Fjqlsvinnsmäl 19-24)» LteraSr (Grimn. 26 - Kahn S.62). 
Yggdrasill bedeutet doch wohl "Yggs Pferd" (nach dem Hängeopfer an 
OBinn und seinem "Selbstopfer" in den HÄvamdl so benannt), MimameiSr 
(Quantität des i unklar) vielleicht "Mimis Baum" (Mimisbrunnr unter 
den Wurzeln des Baums 19 ^). LmraBr geht vielleicht auf ein *HlerA))r 
zurück ("den som har makten över taket") 19 ^. Die neben Yggdrasill 
verwendeten Namen tauchen aber nur gelegentlich auf. 

Beziehungen anderer in der aisl. Prosa (ausser SnE) auftauchenden 
Bäume^zur Weltesche sind ganz hypothetisch. Ein gewisser Zusammen¬ 
hang wird aber mit dem immergrünen Baum beim Tempel von Uppsala 
(Adam von Bremen Schol. 139, Ausg. S. 257 4») bestehen. 

Ausser bei Snorri Gylfag. 15 f. (SnE I, 68 - 76 . II, 261-263) erscheint 
Yggdrasill vor allem in der VqluspÄ (Strr. 19» 2o, 27, 28, 47» Kuhn 
S, 5-11) und den GrimnismÄl (Strr. 29-35» Kuhn S. 63 f»)» Waa es “ff 
dem Heimdalar hli &8 der Vsp. 2^ (Kuhn S. 6 ) und dem veS ValfgjSrs der 
Vsp. 27 f. (Kuhn S. 7) auf sich hat, wird sich vielleicht nie ganz 
klären lassen. Interessant ist die Notiz der Vsp. 2o (Kuhn 3. 5), 
dass die drei Nomen UrB, VerSandi und Skuld vom Weltbaum her kommen 
( baBan ) 1 ". Die Vorstellungen vieler Völker des alten Orients und 
Nordeurasiens bieten überraschende Parallelen zu dencnordischen Be¬ 
legen 196 . Diese Parallelen erstrecken sich zum Teil bis auf die ein¬ 
zelnen Tiere 197 (Adler, Habicht, Eichhörnohen, Hirsche, Schlangen), 
die sich am Weltbaum zu sohaffen machen. 

Im Rückblick auf das vorliegende Kapitel (i) und im Vergleich mit 
den Anschauungen nordeurasischer Völker kann man sagen, dass im nord-. 
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germanischen Bereich in bezug auf jägerische Elemente, Seelenvor¬ 
stellung und Weltbild eine Glaubensschicht existierte, die als reli¬ 
giöse Grundlage eines Schamanismus durchaus dienen konnte. In den fol¬ 
genden Kapiteln ist zu prüfen, ob tatsächlich schamanistische Züge 
nachzuweisen sind. Da der Begriff der Ekstase konstitutiv für den 
Schamanismus ist, haben wir zunächst zu untersuchen, ob und auf wel¬ 
chem Wege Personen in unsern Quellen in Ekstase geraten und wie sie 
sich in der Ekstase verhalten. Anschliessend soll noch die Frage der 
sozialen Stellung des Ekstatikers erörtert werden. 


II. Techniken der Ekstaseerregung 

1. Allgemeines. Nicht und seltener erwähnte Techniken 

Ganz allgemein besteht der Zweck der rituellen Ekstase darin, die 
geistig-seelische oder auch körperliche Kraft eines Menschen oder 
Gottes so zu steigern, dass er von ihm selbst oder der Gemeinschaft 
als wünschenswert Angesehenes verwirklichen kann. Mit "gewöhnlicher" 
Potenz können solche Dinge also nicht oder nicht in gleichem Masse 
vollbracht werden. Die Ekstase ist also zu einem Teil vom Willen und 
anderen Fähigkeiten des Ekstatikers abhängig. Öfters vermag er sich 
auch die Tätigkeit anderer Menschen dienstbar zu machen, selbst wenn 
diese ganz anderes beabsichtigten. Zum andern Teil sind natürlich das 
Ausser-sich-Sein und seine Funktionen ohne Seelen- und Geisterglauben 
nicht denkbar, und so kann es auch geschehen, dass übernatürliche 
Wesen in einen Menschen ohne seinen Willen eindringen, von ihm Be¬ 
sitz ergreifen: Besessenheit. Dieser zweite Aspekt tritt jedoch in 
unsern Quellen sehr zurück, so dass es berechtigt ist, von Ekstase- 
technik zu sprechen. Obwohl im allgemeinen der Schamanismus 
eine teils magische, teils religiöse Erscheinung ist, kann er für 
unsern Bereich als wichtiger, ja geradezu entscheidender Bestandteil 
der Magie angesehen werden. So ist der nordeurasische Schamanismus 

auch vor allem in Untersuchungen zum altnordischen Zauberwesen ver- 
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glichen worden , allerdings mehr von der Seite der offenkundigen 
Übereinstimmungen des Verhaltens bei vollendeter Ekstase, weniger 
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von den Techniken her. Das Problem der Etymologie des Wortes seiÖr, 
das Jöhannesson (isl. etym. Wb.) mit spärlichen Belegen zu einem idg. 
*soito-s "incantatio" stellt, kann nicht als gelöst betrachtet wer¬ 
den. Vielleicht sollte man Zusammenhang mit einem idg. *qsei- 
"licht, hell" und an. seiÖr "Kohlfisch" doch nicht ganz ausschlies- 
sen, wenn man die oben erwähnte Bedeutung der Hitze und des Glühens 
bei der Ekstase sowie die verbreitete Vorstellung von der Seele in 

Fischgestalt, die sich freilich in aisl. Quellen so gut wie nicht 
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niederschlägt , berücksichtigt. Dann bliebe natürlich noch die 
Frage der Wortbildung zu klären. 

Man sollte meinen, dass allgemeine Erregungszustände, wie sie in den 
Quellen etwa im (sehr häufigen) Rotwerden oder Farbwechsel, im An¬ 
schwellen (vb. brütna ). im ausdrucksvollen Spiel der Augenbrauen 
(l4ta siga brün k nef ) 2o °oder in der Redensart springa af harmi 20 ^, 
af mcefii 2 ° 2 erscheinen, nach dem oben Gesagten für unser Thema nicht 
in Frage kommen. Eine einzige Quelle 2o ^scheint aber doch einen sol¬ 
chen Zustand als Vorstufe einer im magischen Sinne "gefährlichen" 
Ekstase zu schilderni 

Sveinungr var b^stinn mjvk ok litverpr. Stundum var hann bleikr 
sem hast, en stundum svartr sem jörö. N»r horfÖu fram öll h&rin 
eptir haus hans. Peir b&ttust b a mega sjA, at honum var mikit i 
skapi, ok &ttu b ar ekki viö hann, fyrir b a-t at b eir höföu b a-t 
fyrir satt, at b& mundi Sveinungr hafa tryllzt at b eim * ef b 0 i r 
heföi Austmanninum nkt. 

Was die Quellen über das äussere Gehabe des Ekstatikers sagen, ist 
ja sehr wenig 2 °^, so dass von da her die Möglichkeit fehlt, die Ver¬ 
lässlichkeit der Stelle zu überprüfen. Unwahrscheinlich wirkt die 
Schilderung nicht. 

Als Bestandteile fast jeder sibirischen Sfeancenschilderung finden 
wir Tanz, Trommelschlag und andern Lärm. Um sich in Ekstase zu ver¬ 
setzen, braucht der Schamane öfter Rausohmittel wie Alkohol und 
Tabak; auch Hitze und Dampf spielen eine Rolle. Daneben kommen 
Fasten, langes Waohbleiben, körperliche Qual, seltener geschlechtli¬ 
che Exzesse und die Hilfe toter Schamanen, diese nur bei der Initia¬ 
tion, vor. An gegenständlichen Hilfsmitteln sind Trommel, Schamanen¬ 
stab, oft die Kopftracht und der Gürtel unentbehrlich. Fast alle 
diese Dinge finden sich auch in unsern Quellen, jedoch fehlt der 











Tanz, die sibirische Ekstasetechnik par excellence, völlig; der ein- 
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zige Beleg für eine Trommel ist äusserst unsicher, und die Stellen, 
die den Rausch in "übernatürlichen" Zusammenhängen zu bringen schei¬ 
nen, sind rätselhaft^°^- allerdings sind hier doch der Dichtermet 20 ^ 
und auch die Namen des Bieres der AlvissmAl 34 (Kuhn S. 129) zu be¬ 
rücksichtigen. Es ist doch bedeutsam, dass an. jj^L von run. alu 
(einem sicher magischen Wort) nicht getrennt werden kann, oder dass 
die Getränkebezeichnung veig eigentlich "Kraft" bedeutet. So kann es 
wohl eher als Zufall angesehen werden, dass dieser Aspekt der Eksta¬ 
setechnik nur indirekt fassbar ist. Was das Fehlen des Tanzes und der 
Trommelbegleitung betrifft, so sollte man es nicht überbewerten, zu¬ 
mal alle anderen Techniken belegt sind. Ein Grund für diesen "Mangel" 
lässt sich wohl kaum angeben. Auch hier wird man den Zufall der Über¬ 
lieferung in Rechnung stellen müssen; auf einen Rundtanz der Helfe¬ 
rinnen bei der Sfeance deutet die Bemerkung der Eiriks saga rauöa 4 
( 2 o 8 ) "sl 6 gu konur hring um hjallinn" hin. 

Der in aisl. Quellen zum überaus häufigen literarischen Motiv gewor¬ 
dene Traum, der visionäre Aufschlüsse gibt oder fylg.jur sichtbar 
macht, braucht hier nicht behandelt zu werden. Sicherlich kann der 
Zustand des Träumenden ein echt ekstatischer sein, in dem seine See¬ 
le Verborgenes wahrnimmt; äusserlich ist das aber nicht feststellbar, 
so dass der Traum nicht unter Ekstase techniken eingeordnet 
werden kann. 

Eine echte Technik stellt die freiwillig selbst oder von andern her¬ 
beigeführte körperliche Qual dar. Zu den hierher gehörigen Quellen¬ 
belegen zählt auch Odins Hängen am Baum 2 ° 8 . In der fcrymskviÖa ge¬ 
lingt es I>orr, als Freyja verkleidet, dem Riesen trymr den gestohle¬ 
nen Hammer wieder abzulisten. Verschiedenes erweckt natürlich des 
Riesen Verdacht; zum Glück ist da in alsnotra ambot, die den grossen 
Appetit und die funkelnden Augen der "Göttin" einleuchtend erklären 
kann» 

At vrntr Freyia Atta n&ttom, 

svA var hon &ÖfAs 1 i 9 tunheima... 

Svaf vffitr Freyia Atta n6ttom, 

svA var hon oÖfCis i i9tunheima. Prymskv. 26.28 (Kuhn S. 114 f.) 

2o9 

Ist es Liebessehnsucht, dass "Freyia" acht Nächte •'weder isst noch 
schläft? Dass es sich hier nicht um eine von der amb 6 t ad hoc erfun¬ 
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dene Erklärung handelt, dürfte einleuchten. I>6rr bleibt acht Nächte 
wach und fastet, um dann in der neunten Nacht 21o die Riesen zu töten. 
Es handelt sich hier um magische Kräftigung des Gottes durch die 
Ekstasetechniken des Fastens und der Schlaflosigkeit. 

Eine Interpretation hat zusätzlich die poetische Wirkung der Stelle 
(Witz) zu berücksichtigen, die sich, dem Wesen des Witzes entspre¬ 
chend, in der "Umbiegung" der geschilderten religiösen Grundlage 
entfaltet. 

2. Feuer und Hitze 

Wohl in jedeer Religion hat das Feuer seine Bedeutung. In unserm Be¬ 
reich ist die Rolle des Feuers keineswegs auf die Ekstasetechnik be- 
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schränkt. Ein Beleg erwähnt geweihtes Feuer; in einer späten Quel- 
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le werden Götterstatuen am Feuer gewärmt. Land wurde in Besitz ge- 
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nommen, indem man es mit Feuer umritt oder umging 'oder auch einen 

brennenden Pfeil darüber schoss 2 "^. Gespenster und Wiedergänger wer- 
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den durch Feuer vertrieben . Mit Ekstase haben solche Belege 
nichts zu tun. Sie sollen hier lediglich die religiöse Multivalenz 
des Feuers verdeutlichen. 

Unklar in ihrer Bedeutung sind Stellen, die die Überwindung feuriger 
216 

Hindernisse schildern . Dass ein Ergebnis magische Kräftigung 

war, ist nicht ausgeschlossen, aber auch nicht zu beweisen. 
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Den haugaeldr 'als blossen Schein des verborgenen Schatzes zu inter¬ 
pretieren, wäre sicher zu oberflächlich; er ist eher ein sichtbares 
Zeichen des "Fortlebens" des Toten, mit der vom Ekstatiker ausgehen¬ 
den Hitze 2 ^ 8 zu vergleichen, seine Wahrnehmungsfähigkeit, die den 
Hügel bewacht. Indirekt ist also über die Seelenvorstellung wohl 
eine Beziehung zur Ekstase gegeben. 

Im Hauks JjAttr hAbröks (Flat. II, 67 f.) begegnen wir einer HeiÖr 
(der Name wird öfter für VQlur gebraucht), die, an einem Feuer sit¬ 
zend, gähnend ihre Besucher auf künftige Verwundungen abtastet. Der 
Zusammenhang mit Zukunftsschau und Gähnen (Anzeichen der erforderli¬ 
chen Ekstase) macht wahrscheinlich, dass auch dem Feuer eine besonde¬ 
re Bedeutung zukommt. Auch in der Sfeancenbeschreibung der Fareyinga 
saga 40 (59) sitzt l>rAndr "A stol milli e 1 d s ok grindanna". 

Auch die höchste magische Kräftugung, eine Wiedergeburt, kann vom 
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Feuer bewirkt werden: 
bat man hon f&lcvig 
er Gullveigo 
oo 1 hijll Hars 
Jjrysvar brendo, 
opt, &sialdan, 


fyrst 1 heimi, 
geirom studdo 
h&na brendo; 
t>rysvar borna, 

J)6 hon enn lifir. Vsp. 21 (Kuhn S. 5) 

—--* Schrifttum erwähnen, dass Verurteilte oder zu 

Polternde mit Feuer umgeben werden. In den Grimnism4l 22 ° will König 
GeirroÖr Grimnir/öÖinn zwingen, seine Identität preiszugeben (Moti¬ 
vierung der Prosa). 
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Drei Belege 'im aisl 


Konungr l6t hann pina til sagna oc setia milli elda tveggia, oc 
sat hann £>ar Atta naetr. ...Hann qvaö: 

GRlMNISMAL. 

Heitr ertu, hripuör, oc heldr til mikill, 

g 9 ngomc firr, funi! 

loöi sviönar, J>6tt ec a lopt berac, 

brennomc feldr fyrir. 


Atta nmtr 

svA at mer mangi 
nema einn Agnarr, 

GeirroÖar sonr, 


sat ec milli elda hfer 
mat ne bauÖ, 

er einn scal rAöa, 
Gotna landi. 


Üs ist also wieder die entscheidende neunte "Nacht", in der ÖÖinn 
spricht* Was geschieht? Er offenbart die Namen (und damit nach al¬ 
tem Glauben das Wesen) der Götterwohnungen, von Tieren und Flüssen 
aus der Welt des Jenseits (Strr. 4-41. 43 - 44) und schliesslich 
seine eigenen Namen (Strr. 46-5o. 54). Es folgen der Fluch über 
Geirroflr (Strr. 51 - 53) und seine Erfüllung (Prosa). 

Fasten und körperliche Qual (Feuer) bewirken die Steigerung der 
visionär-ekstatischen Fähigkeiten des Gottes und erhöhen die Wirk¬ 
samkeit des Fluches. 

Gleichsam als preisender Kommentar zu der Ekstase weckenden Kraft 
des Feuers (und der Dämpfe) liest sich Grimn. 42 (Kuhn S. 65 f.): 
üllar hylli hefr oc allra go 8 a 

hverr er teer fyrstr k funa; 
tvlat opnir heimar veräa um Asa sonom, 

{>& er hefia af hvera. 


"Ulis Huld und aller Götter hat, wer sich als erster am Feuer zu 
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schaffen macht , denn den Asensöhnen (so. Göttern und Menschen) 
werden die Welten offen, wenn sie die Kessel abheben." 

Wenn die Kessel abgehoben sind, d.h. wenn die Wirkung der Hitze und 
der den Kesseln entströmenden Dämpfe voll eingesetzt hat, sind die 
Welten offen - gibt es eine in ihrer lapidaren Grossartigkeit ein¬ 
drucksvollere Formulierung der Macht der Ekstase? 

Ich bin mir bewusst, dass meine Interpretation der ganzen Grimnis- 
mäl und der Str. 42 zwar möglich, aber keineswegs zwingend ist. 

Aber welche altnordische religiöse Quelle kann schon mit zwingender 
> Sicherheit gedeutet werden? 

3. Vision und übernatürlicher Erfahrungsgewinn "draussen" und an 
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Gräbern 

Öfter wird in unsern Quellen berichtet, dass Personen "draussen" 
oder auf einem Grabhügel sitzen ( Bit.ja 6 ti, sit.ja k haugi ) 22 ^. wir 
wollen untersuchen, ob mit solchem Tun bestimmte Zwecke verbunden 
' sind und ob die Quellen etwas über seine Auswirkungen sagen. 

Wenn es etwa in der Orkneyinga saga 66 (152) heisst "en Sveinn 
brj&streip gekk 6 t ok sat 6 ti um n&ttina eptir venju sinni" 22 ^und 
die Quelle weiter nichts bemerkt, hat der Wissenschaftler nur noch 
die Möglichkeit des Vergleichs mit andern, ausführlicheren Stellen, 
um etwas über die Bedeutung der ütiseta zu erfahren. Ähnlich steht 
es mit anderen Belegen, in denen z.T. eine etwaige ursprüngliche Be¬ 
deutung verblasst sein kann. Ein Beispiel: "Konungr l&t setja st&l k 
haug drottningar, sat hann }>ar ntetr ok daga, sorg ok harm berandi 
fyrir drottningar missir." 'Der König hält sich also aus Kummer am 
Grab der toten Gattin auf. Es ist aber kein Zufall, dass gerade ein 

König auf dem Hügel sitzt: auch sonst sind es vorzugsweise Könige, 

oo f, 

die uns die Quellen in dieser Situation schildern ; dass der Grab¬ 
hügel der eines Vorfahren ist - eine an sich schon naheliegende Ver¬ 
mutung - erwähnen einige Stellen ausdrücklich 22 ^. Ein später Beleg 228 
schildert eine regelrechte Inthronisation: 

Eptir Jjat l&t konungr taka til hüsgeröar ok geröu menn konungi 
haug Jiann, er hann skyldi sitja k. J>& var konungr settr k st&l 
J>ann er st&ö k hauginum, ok h 6 fu menn hann s vk einkum til tignar... 







Der Hügel wird hier erst aufgeworfen, ist also kein Grabhügel. Je¬ 
doch wird man sicher das Sitzen auf dem Ahnengrab als ursprünglicher 
betrachten dürfen. Von der Ideologie eines Sakralkönigtums her ist der 
Zusammenhang klar: der König erhält Kraft und Fähigkeiten des Ahnen 
"aus dem Grab”. Diese Deutung würde es an und für sich schon recht- 
fertigen, das Sitzen von Königen auf dem Grabhügel in unsern Zusam¬ 
menhang einzuordnen)wir wollen aber lieber versuchen, weitere Quel¬ 
len zu finden, zu deren Interpretation keine Hypothese erforderlich 
ist. 

Ein Zweck des sit.ja titi wird in folgender Stelle angegeben: 

Sv4 segja menn, at Gunnhildr, er Simun haffli ätt, fostra Häkonar, 
l&ti sitja Citi til sigrs H&koni, en £at vitraäi, at {jeir skyldi 
berjask vi« Inga um n&tt, en aldrigi um dag, kvafl hl^Sa mundu. 

En Pordis skeggja er st kona nefnd, er sagt er, at &ti sat, en 
eigi veit ek sann k J>vi. 22 ^ 

Um magische Kampfesvorbereitung handelt es sich vielleicht auch, 
wenn in der Ketils saga hamgs 5 ( 133 ) Ketill sich auf den Arhaugr 
Imot veflrinu setzt. 

Auf einem Grabhügel liegend, träumt Porsteinn uxaf&tr 2 ^ 0 , er erhalte 
von dem haugbti Gold. Dieses Gold, beim "Aufwachen" tatsächlich vor¬ 
handen, gibt Porsteins Mutter, als er es ihr unter die Zunge legt, 
die Sprache wieder. Der Kontakt mit dem Toten hat Porsteinn offenbar 
die (gegenständlich gebundene) Kraft zur Krankenheilung verliehen. 

Dass Sitzen auf dem Hügel nicht nur ungeahnte Fähigkeiten, sondern 

sogar eine völlige Umwandlung der Persönlichkeit bringen kann, be- 

2 ^1 

zeugt die HelgaqviÖa Hi 9 rvarÖzsonar J i 

Hi 9 rvarÖr oc Sigrlinn Atto son mikinn oc vanan. Hann var ^gullj 
ecci nafn festiz viÖ hann. Hann sat k haugl j hann sa riöa valkyrior 
nio, oc var ein g 9 fugligust. Hon qvaö: 

SiÖ mundu, Helgi, hringom rAöa, 

rier r 6 gapaldr, nb R 9 Öulsv 9 llom 

- 9 m g 6 l Arla -, ef JdCl a fcegir, 

J) 6 ttu haröan hug, hilmir, gialdir. 

Auf dem Hügel sitzend, erhält der stumme Namenlose, der die Geister¬ 
wesen sieht, Namen, Sprache (Str. 7 ), ein Schwert (Str. 8 f.) und 
die Kraft zur Rache. Ich glaube, dass das Sitzen auf dem Hügel dabei 
eine ganz entscheidende Rolle spielt. Natürlich ist die Ansicht, 
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alles wäre "auch so" geschehen, nicht zu widerlegen. Einer Deutung, 
die den gesamten Textzusammenhang berücksichtigt (also auch "hann sat 
k haugi"), ist jedoch in jedem Fall der Vorzug zu geben. 

Der Glaube an die magische Nutzbarmachung der Kräfte der Toten durch 
2 32 

Kontakt mit ihnen ist nicht auf den nordgermanischen Bereich be¬ 
schränkt. Ganz ähnliches finden wir - um zwei mögliche Berührungs- 
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zonen herauszugreifen - in Irland und in Sibirien. Eine jakutische 
2 34 

Uberlieferung sei hier zitiert. 

"Jener Ärmste, den man vollkommen zerschlagen hatte, der über und 
über mit Wunden, Blutergüssen und blauen Flecken bedeckt war, kroch 
auf allen Vieren zum Westufer des Sees. Dort begab er sich auf eine 
hohe Landzunge, wo auf einem Gerüst die Knochen des verstorbenen 
Schamanen Basyllai in einem Brettersarg lagen. Er kletterte auf das 
Gerüst hinauf und legte sich quer darüber. Den Holzschaft seines 
Brecheisens hatte er übrigens mitgenommen. Mit diesem Schaft klopfte 
er an den Sarg und wandte sich mit folgenden Worten an den Geist des 
verstorbenen Schamanen: 

0, mein älterer Bruder! Hast du Ohren, um zu hören, hast du Augen, 
um zu sehen? Darum, weil du tot daliegst, ist mir hier dieses Unglück 
zugestossen! Ich bin zu dir gekommen, weil mein dickes Blut vergossen, 
mein ganzer Körper zerschnitten worden ist. Sieh her, was man aus mir 
gemacht hat! In diesen Zustand hat mich der Fürst von Bachsyt, 
Dzellengej, gebracht. Er wollte uns den grossen Debilitte-See für 
sich wegnehmen und kam mit zwanzig Leuten und vierzig Schlittenfuhren 
hierher und hat mit Gewalt das ganze Schilf des Sees abgemäht. Be¬ 
schütze uns, hilf und rette! 

Mit solchen Reden klopfte er an das Grabgerüst. Kaum hatte er jedoch 
diese Worte ausgesprochen, als sich direkt vom Erdboden unter dem 
Grabgerüst ein Wirbelwind in die Höhe wand. Staub wurde herumgewir¬ 
belt, und sofort bildete sich eine Windhose von der Grösse eines 
rindegedeckten hohen jakutischen Zeltes. Unter donnerartigem Getöse 
und mit schrecklicher Gewalt eilte der Wirbelsturm dem See zu..." 

So erhält Dzellengej seine verdiente Strafe. 

Zusammenfassend kann man sagen, dass die Quellen in bezug auf sitja 
üti und sitja k haugi eine ziemlich lakonische Sprache reden. Immer¬ 
hin zeigen manche Quellen eindeutig, dass man dadurch Fähigkeiten er¬ 
langen kann, die man vorher nicht besessen hat. Weitet man den Kreis 
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der Belege über das blosse Vorkommen der erwähnten Termini teohnioi 
hinaus aus, so sieht man, dass der Glaube, sich Kraft und Wissen der 
Toten nutzbar machen zu können, im germanischen und aussergermanischen 
Bereich durchaus verbreitet war. 

Die Zuordnung der erörterten Quellen zu den Techniken der Ekstase¬ 
erregung erhält ihre Berechtigung nicht aus ihrer isolierten Deutung, 
sondern aus der vom Seelen- und Geisterglauben her begründeten Annah¬ 
me, dass zum Kontakt mit der Seele des Toten ein besonderer Zustand 
seelischer ••Beweglichkeit" 235 , Sensibilität und Wahrnehmungsfähigkeit- 
und am Ende ein Ausser-sich-Sein des Beschwörenden erforderlich ist. 
Durch körperliche Nähe wird die Kontaktaufnahme erleichtert. Ohne den 
Glauben an die Möglichkeit des ekstatischen Austritts der Seele aus 
dem Leihe ist es nicht möglich, alle hierher gehörenden Quellen 
zufriedene teilend zu interpretieren. 


4. -Das "weibische" Element (ergi) 

Die Einordnung geschlechtlicher "Unnatur" unter die Ekstasetechniken 
kann sich nicht nur auf sibirische 237 und einige der im folgenden er¬ 
wähnten aisl. Quellen stützen, sondern auch allgemein auf die frag¬ 
lose Bedeutung des Sexuellen zur Herbeiführung eines gesteigerten Er¬ 
regungszustandes. Handelt es sich darüber hinaus bei dem Ekstatiker um 
einen sexuell "abartigen" Menschen, so liegen die Voraussetzungen für 
"erfolgreiche" Ekstase noch günstiger, weil er die Potenzen von Mann 
und Weib in sich vereinigt. "Der kultische Geschlechtswandel ist in 
erster Linie ein Mittel, eine spezifische Abweichung von der Norm, 
hier der hetero-sexuellen Geschlechtseigenarten, als Ausdruck einer 
gesteigerten magisch-religiösen Wirkungsmächtigkeit zu sehen. Ähnlich 
den Zwillingen, unregelmässig Zahnenden, albinotischen Wesen usw. gel¬ 
ten die geschlechtliche Abweichungen zeigenden Wesen als von Geist¬ 
mächten Auserwählte und besonders Begabte." 238 

In einer Literatur, die die "männlichen" Werte so betont wie die 
altisländische, und die darüber hinaus natürlich von der kirchlichen 
Sexualmoral beeinflusst ist, können wir Spuren solcher Hochschätzung 
allenfalls noch funktional feststellen, d.h. eben in der Rolle des 
Geschlechtlichen im Kult (der so gut wie nicht geschildert wird) und 
der Magie. Geschlechtliche "Unnatur" und Feigheit wird durchweg als 
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schimpflich betrachtet und zählt zu den schlimmsten Vorwürfen. Das 
"Weibliche" ist ganz zum "Weibischen" geworden. Selbst Olaf der Hei¬ 
lige billigt den berechtigten Zorn des borm6Sr Kolbrünarskäld: 

Illr J>6tti mär jafnaSr Jjeira vi8 mik, J>vi at Jjeir jqfnuSu mär til 
merar, tqlfiu mik svä vera mefl mqnnum sem meri mefl hestum. Konungr 
msltii Värkunn var Jjat, at Jjfer mislikafli Jjeira umrmBa.. , 235 
Eine ausführlichere Schilderung 2 ^ 0 : 

...en hitt var gläms^ni i vär, er Jjü reitt til värfjings, at J>6. 
varaflisk eigi Jjat, er Steingrimr haffli st&Bhest selfeitan, ok lag- 
Sisk hann upp at baki Jcfer, en merrin sü, er Jj& reitt, var m9gr, ok 
feil hon undir Jj&r, ok hefi ek eigi spurt til sanns, hverjum Jjä 
slauflrafli, en hitt sä menn, at vart lengi fastr, Jjvi at hestr- 
inn lagfli fretrna fram yfir käpuna... VarStu svä hresddr, at Jjfi 
brätt }>6r i merar llki, ok väru sllkt firn mikil... 

Solqhe Dinge scheinen auch beliebter Vorwurf für Bilddarstellungen 
gewesen zu sein (die Denkmäler selbst sind verständlicherweise nicht 
erhalten): 

Pe’ss er nü vifi getit, at hlutr sä fannsk i hafnarmarki tärflar, er 
J>vlgit vinveittligra Jj&tti; Jjat väru karlar tveir, ok haffli annarr 
hi?tt blän ä hqföij Jjeir st&öu lütir, ok horffli annarr eptir qflrum. 
tat Jj&tti illr fundr, ok maeltu menn, at hvärskis hlutr vmri g&flr, 
Jjeira er Jjar st&flu, ok enn verri Jjess, er fyrir st&fl. 2 ^ 

Von zu einem bestimmten Zweck beabsichtigter Ekstase ist in diesen 
Quellen nicht die Rede. Allerdings ist deutlich der Zusammenhang 
zwischen Furcht und Verwandlung (varfltu Jjä svä hrseddr, at Jj(i brätt 
Jjär 1 merar llki) sichtbar, also Beziehung zu anders verursachter 
Eks tase. 

Mit dem Stichwort der Verwandlung kommen wir zum Bereich der Magie, ■ 
des seiflr. Hier war er gl offenbar ein fester Bestandteil: "N(i flytr 
Dorgrimr fram seiflinn. ..ok fremr hann Jjetta f j^lkynngiliga meS allri 
ergi ok skelmiskap." 2 ^ 2 

Dass auch bei der Ausübung durch Frauen der seiflr dieses "widerna¬ 
türliche" Element behielt, zeigt Ynglinga saga 1 (Hskr. I, 19): 

En Jjessi fjqlkynngi, er framiS er, fylgir svä mikil ergi, at eigi 
J>&tti karlmqnnum skammlaust .vifl at fara, ok var gyfljunum kennd sü 
ljir&tt. 

Für die gyfi.lur scheint der seiSr nach dieser Stelle zwar mehr oder 
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weniger sk ammlauss zu sein, aber der erste Teil der Stelle zeigt 
doch, dass ergi in jedem Pall zum seiör gehörte. Sie war nur den 
S^iur irgendwie "angemessener" und daher hier nichts Ehrenrühriges 
Die öfter bezeugte Schimpflichkeit der ergi für Männer ( vgl. z B 
die meisten der im Verlauf des Abschnitts zitierten Quellen ) darf 
nicht dazu verleiten, die Snorristelle so zu interpretieren, als 
sei da in bezug auf die gy . öjur nicht oder vielleicht nicht von ergi 
die Rede. Ergi gehört zum seiör und wäre hier am ehesten mit "Scham¬ 
losigkeit" oder "Perversität"-zu übersetzen. Spätere Belege für ergi 
-bei Frauen gebrauchen es einfach im Sinn von geschlechtlicher Gier 
(s611i mik nt sv& mikil ergi, at ek b&ttumst eigi mega mannlaus vera 
Fornaldar sögur Norörlanda III, 39o 21 - zit. bei Fritzner Wb. unter 
ergi). In dieser Bedeutung (freilich in höchster Steigerung) bringt 
das Wort auch der erste der drei Verwünschungs - "Stäbe" der Skir- 
msmä.1 36 (Kuhn S. 76). Schon die Androhung des Fluches bringt die 
Riesentochter Gerör (in Beziehung auf sie ist also von ergi die 
Rede) zum Nachgeben. 

Die ältesten nordischen Belege für das Wort sind die (in der Reihen¬ 
folge der beiden Wörter vertauschten, sonst identischen) Fluchformeln 
der Steine von ütentoften und Björketorp (um 65o - 675) ArAgeu 
hAerAmAlAusR (Krause-jankuhn S. 215. - aisl. *ergju »hjarmlauss 
"durch Argheit (d.h. etwa perverses Gebaren) rastlos"). Die Bedeu¬ 
turig des Wortes in diesen Inschriften scheint mir durch Krause zu¬ 
treffend wiedergegeben. "Feigheit" oder "weibisches Verhalten" ist 
als Übersetzung nicht auszuschliessen, liegt aber doch etwas ferner. 
Die Formel klingt fast wie eine kurze Wiedergabe der Verwünschung der 
SkirnismAl (35 f.), in denen die "Rastlosigkeit" von Stentoften und 
Björketorp sozusagen plastisch ausgemalt wird. 

Es bleibt festzuhalten, dass es berechtigt ist, auch bei Frauen von 
eigi zu sprechen. Das geht weiterhin aus Schilderungen wie der fol- 
genden hervori 

Pa sa Purid drickinn at Kerling for vm vollinn at hvsbaki ok hafdi 
klsedin a baki ser vppi am nidri hofutit ok sa suo skyinn a milli 
fota ser. ^ 

Es ist anzunehmen, dass solches Gebaren auch noch mit unter ergi ver¬ 
standen wurde. Daneben soll wohl auch die "Umkehrung" der Blickrich¬ 
tung und Körperhaltung durch "Analogiezauber" nach der Absicht der 
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Alten entsprechend "Verkehrtes" bewirken . 

Zum andern gehören hierher die Warnungen vor dem Geschlechtsverkehr 
245 

mit Zauberinnen . Dieser ist nicht nur wegen deren allgemeiner Zau¬ 
berfähigkeit so gefährlich - für die Vernichtung eines Menschen wären 
sie ja nicht auf den Verkehr mit ihm angewiesen -, sondern auch, weil 
solche Frauen die Technik der zum seiör gehörenden ergi beherrschen, 
die zum einen sie - zumal beim Verkehr - in grössere Ekstase verset¬ 
zen und damit noch gefährlicher machen, zum andern auch den Mann sei¬ 
ner Sinne berauben kann. Die Fähigkeit des männlichen und weiblichen 
Magiers zum Geschlechtswechsel vergrössert seine Macht. 

Die geschlechtsverwandelten Schamanen 2 igelten bei manchen sibiri- 
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1 sehen Völkern als die mächtigsten . Ganz entsprechend wird für 
[ unsern Bereich Geschlechtswandel und ergi auch von Göttern überlie- 

i ^ .248 

] fert ^ . 

Beim menschlichen Ekstatiker kann ergi in der entscheidenden neun¬ 
ten Nacht zum Geschlechtswandel führen« 

Pbrhaddr kaupir at honum, at hann skal fara k vestanvert land ok 
bera b ar upp ragmmli um Porstein Hallsson meö b v ^ m&ti, at Por- 
steinn vmri kona ina niundu hverja n6tt ok mtti b& viöskipti vifi 
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karlmenn. 

...var hann ekki i möl sem aörir karlar, heldr var hann kona ina 

niundu hverju n&tt ok barfti b& karlmanns, ok var hann b v * kallaSr 

2 5 o 

Refr inn ragi, ok gengu Avallt sögur af hans fädsmum endimligar. 
SkarpheÖinn sagt zu Flosi 2 ^ 1 « "...bü ert brtör Svlnfellsäss, sem 
Bagt er, hverja ina niundu n6tt ok geri hann bik a b konu." 

Beim letzten Beleg ist die Verwandlung Resultat des Verkehrs mit 
einem Geisterwesen, das als solches der ergi besonders mächtig ist. 
Auf mehrere Verwandlungen des Geschlechts und der Gestalt spielt 
ein Gespräch Sinfjc^tli - Granmarr in der Vijlsunga saga 9 (37)an 2 ^ 2 . 
Sinf j<?tli sagt« "Eigi muntu gl^gt muna nü, er bt vart vijlvan 1 
Varinsey ok kvaz vilja mann eiga ok kaust mik til b ess embmttis at 
vera b inn maört en slflan vartu valkyrja 1 AsgarÖi, ok var vi6 
sjAlft, at allir mundi berjaz fyrir bi nar sakar, ok ek gat viS b^r 
nlu varga k Läganesi, ok var ek faöir allra, Granmarr avarart Mart 
kantu ljügai ek hygg, at engis faöir mmttir b^ vera, slöan b& v& rt 
geldr af dmtrum jiytunsins k Pbrsnesi... Sinfj^tli svarari HvArt 
mantu b a t, er b^ vart merin meö hestinum Grana, ok reiö ek b^r ^ 
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skeiö & Br&velli..." 

Der vorliegende Abschnitt bleibt in mancher Hinsicht unbefriedigend. 
Ee sollte aber doch einmal der Versuch gewagt werden, die ergi und ' 
die damit gewiss in Beziehung zu setzenden Fragen geschlechtlicher 
"Abartigkeit" und des Geschlechtswandels in den grösseren Zusammen¬ 
hang der Techniken der Ekstaseerregung einzuordnen. Es sei klar aus¬ 
gesprochen, dass die Quellen selbst diese Einordnung nicht vollzie¬ 
hen. Die ohnehin nicht zahlreichen Belege deuten immer nur einen 
Aspekt an, etwa, dass zum seiör ergi gehörte oder dass es Männer 
gab, die sich jede neunte Nacht in eine Frau verwandelten. 

.Venn manohe Quellen solche Dinge als ragmmli . illmali oder lygi be¬ 
zeichnen, so ist damit nur eine Distanz (etwa die des eben doch 
nicht ganz unsichtbaren "Erzählers", oder auch die einer dem heidni¬ 
schen Glauben doch schon recht fernen Zeit) greifbar. Die Stellen 
werden dadurch nicht entwertet, da sich doch Altes in solchen Vorwür¬ 
fen hinübergerettet haben kann. Das ist sogar wahrscheinlich, da 
jede Beschimpfung ursprünglich eine reale Grundlage gehabt haben 
muss ("real" im weitesten Sinn). Ob die Grundlage noch bewusst war, 
ist eine andere Frage. 

So bleibt für den altisländischen Umkreis die gegebene Deutung des 
Sexuellen reine Hypothese, mag aber in einer der Natur religions¬ 
wissenschaftlicher Erkenntnisse entsprechenden Wahrscheinlichkeits¬ 
skala nicht unbedingt den letzten Platz einnehmen. 


III. Der Schamane in Ekstase 

Wenn wir der gegebenen Definition entsprechend Scharaanismus als eine 
institutionelle und formgebundene ekstatische Verbindung mit dem Jen¬ 
seits verstehen, so ist, um die Berechtigung der in der Überschrift 
schon gebrauchten Bezeichnung "Schamane" für den aisl. Bereich zu 
überprüfen, nach der im vorigen Kapitel (il) gegebenen Zusammenstel¬ 
lung einiger Techniken der Ekstaseerregung nunmehr nach der Manife¬ 
station der Ekstase selbst und nach der durch sie hergestellten Ver¬ 
bindung mit dem Jenseits zu fragen. Es liegt auf der Hand, dass wir 


von den Texten in dieser Beziehung nicht zu viel erwarten dürfen. 

Am ehesten wird sich manches "formgebunden" in die mittelalterliche 
Schriftlichkeit hinübergerettet haben. An Stelle theoretischer Erör¬ 
terungen wollen wir aber zunächst untersuchen, was die Quellen bewahrt 
haben. 
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1. Wiedergeburtsglaube und Initiation 

Um Initiation und Wiedergeburt kreisende Vorstellungen spielen im 
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nordeurasischen Schamanismus eine zentrale Rolle . Dagegen treten 
sie in aisl. Quellen nur wenig in Erscheinung. Initiationserlebnisse 

sind in gewissem Umfang bewahrt, brauchen aber zum grössten Teil 
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hier nicht behandelt zu werden , Was den Wiedergeburtsglauben be¬ 
trifft, so ist ein solcher (von den Konventionen der Namengebung ab¬ 
gesehen) in bezug auf Helden, Walküren, Seherinnen und Könige an 
einigen Stellen^überliefert. Bei Helgi, Sväva/Sigr&n und Gullveig/ 
HeiSr handelt es sich um Personen, die nach Ausweis der Quellen ek¬ 
statisch-visionäre Fähigkeiten besessen. Bei ihnen kann daher die 
Wiedergeburt zu den schamanistischen Zügen gerechnet werden. 
Unentschieden möchte ich die Frage "Schamanismus oder nicht" bei 
den Überlieferungen um Olaf den Heiligen lassen. Mehrere Hand¬ 
schriften der grossen Öl&fs saga helga und schon die legendarische 
Saga berichten über den Traum des Hrani und die darauf folgenden 
Ereignisse. Der tote Öläfr Geirstaöaälfr erscheint dem Hrani und be¬ 
fiehlt ihm, seinen Hügel zu erbrechen,und, unter anderem, einen Gür¬ 
tel herauszunehmen. Diesen Gürtel wird er der Asta GuSbrandsdottir 
kurz vor der Geburt ihres Sohnes, dem er den Namen Öl&fr geben soll, 
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umlegen . 

An Zugehörigkeit zu einem Jungmännerbund (der noch, nicht Initiier- 
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ten) hat man bei der verschiedentlich erwähnten Benennung von 

Knaben mit Hundenamen gedacht. Dagegen spricht aber, dass solche 

Namen auch sonst Vorkommen, etwa Hundi Laxd. 6 (lo), I>orkell hvelpr 
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Laxd. 32 (86), Holdbofli Hundason Orkn. 66 (155) 

Bei der Traum - Initiation australischer Medizinmänner geschieht 
folgendes 2 *’ 0 ! "Apparalt ensuite un homme avec un bäton) il lui en- 
fonce le bäton dans la täte et dfepose dans la plaie une pierre ma- 
gique de la grosseur d'un citron." Das Initiationserlebnis eines 
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Gottes, diesmal ganz anders als das Odins in den HAvamAl, könnte 
meiner Ansicht nach der bis jetzt noch nicht mit der obigen Paralle¬ 
le verglichenen Überlieferung vom Wetzstein im Kopf des Gottes 
2 61 

!>&rr zu Grunde liegen. Darauf, dass das Motiv sich zäh erhielt, 
also offenbar seine Bedeutung hatte, deuten die reginnaglar der 
Hochsitzsäulen. 

Ein für Sibirien ganz typisches Initiationserlebnis ist die Zer- 
stückelungsvision 2 ^ 2 . Ein Beispiel 2 *^: 

"Ein anderer Schamane aus dem Geschlechte Kobyj war drei Jahre 
lang krank. Im Traume sah er, wie Geister, Männer und Frauen, ihm 
den Leib aufschnitten, ihm die Eingeweide herausnahmen und sie 
wieder zurücklegtAna Ständig sprachen siei 'Schamanisiere, bleib 
nicht länger liegen ! 1 Als er im Liegen zu schamanisieren begann, 
wurde ihm sofort besser, und die Geister liessen ihn in Ruhe." 
Hiermit möchte ioh den in Laxd. 48 (149) und 49 (155) überlieferten 
Traum des An hrlsmagi vergleichen. Der Kontext der Stellen zeigt 
zwar, dass der erste Teil des Traums nicht als Initiation, sondern 
nach der literarischen Konvention als Zukunftsvision 2 ^verstanden 
wurde. Meiner Ansicht nach ist das aber eine Umdeutung, die dem 
Traum in keiner Weise gerecht wird. Die Wiedergeburtssymbolik des 
Traums, gefolgt von der, sohamanistisch gesprochen, "realen" Wie- 
dergeburt 2 §Ss An, der schwer verwundet worden war, steht im altis¬ 
ländischen Bereich einzig da. 

Kona kom at mAr, öjekkilig, ok kippfli mfer A stokk fram. Hon haffli 
1 hendi skAlm ok trog 1 annarri) hon setti fyrir brj&st m&r 
skAlmina ok reist A mAr kviflinn allan ok t 6 k k brott innyflin ok 
lAt koma 1 stafiinn hrisj eptir Jat gekk hon At, segir An. I>eir 
Kjartan hl&gu mjpk at drauminum ok kvAflu hann heita skyldu An 
hrlsmaga... (Es folgt der Bericht über Ans Verwundung. Dann 
heisst esi) I>at varfl til tiflenda i Smlingsdalstungu JA n&tt, er 
vigit haffli orflit um daginn, at An settisk upp, er allir hugSu, 
at dauflr vssri. UrSu Jeir hrsddir, er V 9 k 8 u yfir llkunum, ok J&tti 
Jetta undr mikit. PA maelti An til Jeirai Ek biS yflr i gufls nafni, 
at jAr hraeflizk mik elgi, Jvl at ek hefi lifat ok haft vit mitt 
allt til Jeirar stundar, at rann k mik Ameginshpfgi; JA dreymfli 
mik in sama kona ok fyrr, ok J&tti mir hon nü taka hrlsit &r maga- 
num, en l&t koma innyflin 1 staflinn, ok varfl mir gott vifl Jat 


skipti. 

Auf Ekstase deutet die Bemerkung der Saga "rann k mik &meginsh 9 fgi" 
sowie die allgemeine Tatsache des Träumens. Auch die schwere Verwun¬ 
dung spricht nicht gegen Ekstase, sondern eher für sie, da ein dem 
Tode naher Zustand ja das zentrale Phänomen der SchamanensAance 
(besonders gut bezeugt in ihrer sibirischen Ausprägung) ist. In kör¬ 
perlichen Extremsituationen ist die Seele besonders "beweglich". 

2. Unterweltssymboliki Verhüllen des Hauptes 

Dass dem Verhüllen des Hauptes im nordeurasisohen Schamanismus einige 
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Bedeutung zukommt, ist bekannt. Im Zusammenhang mit den Tierattri¬ 
buten der Sohamanenmütze wird man ihm eine ohthonische und animali¬ 
sche Symbolik zuerkennen dürfen, also einen Hinweis auf die Haupt¬ 
funktion " Jenseitsreise in Tiergestalt". Die ohthonische Seite des 
Schamanismus folgt nicht nur aus der Verbindung mit dem Jenseits, 
sondern eben auch aus der Verhüllungssymbolik, wenn man berücksich¬ 
tigt, dass die Vorstellung von Todesgottheiten als "Verborgenen" 
(deutlich noch in Christophorus-Darstellungen, bei denen auf der 
anderen Seite des Wassers eine Gestalt mit Kapuze steht) verbreitet 
ist und dass in vielen finno-ugrischen Sprachen für "in Ekstase fal¬ 
len" und "sich verbergen" gleiche oder verwandte Wörter gebraucht 
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werden . 

Wenn in aisl. Quellen 2 ^ 8 etwa Zauberern und Verbrechern das Haupt in 

der Todesstunde verhüllt wird, so ist neben der Furcht vor dem bösen 
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Blick sicher auch ohthonische Symbolik mit im Spiel . In den glei¬ 
chen Zusammenhang gehört es auch, wenn Boten des Unterweltskönigs 

GuÖmundr den Namen Grimr haben 2 ^ 0 . Als grimumaör erscheint der tote 
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0l5.fr Tryggvason; beim Lüften der Maske verschwindet er . Gislis 
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böse Traumfrau zieht ihm eine blutige Mütze über den Kopf . 

Die besondere Bedeutung der Kopftracht bei Zauberern ist noch in 

einigen aisl. Belegstellen fassbar» "Kjölvör veifÖi kofra sinum i 
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austraett, ok JjykknaÖi skj 6 tt veörit" ' . Die Haube der I>orbj 9 rg 
lltilv 9 lva ist ein wichtiger Bestandteil ihrer Kleidung 2 ^. In der 
Vatnsdcela saga 29 ( 76 ) erscheint ein Zauberer torgrimr skinnhüfa. 

Nach der Hyndlulj&Ö 55 (Kuhn S. 295) stammen alle seiflberendr von 
Svarth 9 fÖi ab. 
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Es muss betont werden, dass die Bedeutung der Kopftraoht durch diese 
Quellen nicht als eine nur dem Zauberer eigentümliche erwiesen werden 
kann. 

Die wichtigsten Belege für unsern Zusammenhang sind diejenigen, wel¬ 
che eine Verhüllung des Hauptes bei ekstatischen Vorgängen erwähnen. 

Um den verschwundenen Hrappr zu finden, verfährt in der Nj&ls saga 
88 (215) Jarl H&kon so: 

Jarl gekk einn saman fr k 9 llum m 9 nnum ok ba8 engan mann meö sfer 
ganga ok dvalflisk J>ar um stund. Hann feil k kn6 bmBi ok heit fyrir 
augu sfer. Siflan gekk hann aptr til Jeira. 

Obwohl hier christlicher Einfluss möglich ist (Kr.iefall), kann doch 
nicht ausgeschlossen werden, dass es sich "ursprünglich" um Herbei¬ 
führung der Ekstase zum Zweck der Vision handelte. Die Vision führt 
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auch dazu, dass der Jarl Hrappr zumindest entdeckt , 

Die Hävarflar saga IsfirSings berichtet folgendes: 

p*7 c. 

Im Traum glaubt Porgrimr, sich im Hof des Atli zu befinden t zur 
gleichen Zeit träumt Atli} viele Wölfe und eine Füchsin kämen zu 
ihm 2 ^. Die Füchsin ist sicherlich als die fylgja des Porgrimr auf¬ 
zufassen. Vor dem Schlaf verhüllt Porgrimr sein Haupt mit dem Mantel 
("en Porgrimr sofnaSi ok breiddi feld k hijfufl s&r") 2 ^ 8 Der Beleg bietet 
also eine - zumindest äusserliche - Verbindung der Verhüllung mit 
einem ekstatischen Zustand. 

Offenbar zum Zweck der Zukunftsschau nimmt vor der offiziellen Ein¬ 
führung des Christentums der Gesetzessprecher Porgeirr die gleiche 
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Handlung vor : 

...en Jjä, er menn k&mu 1 b68ir, lagSiz Porgeirr niflr ok breiddi 
feld k h 9 fuö s&r ok 14 allan daginn ok um n&ttina ok annan daginn 
til jafnlengflar. 

Ebenso wie Mützen auch anderen Personen als Zauberern gut standen, 
wäre auch hier zu fragen, ob nicht das Haupt deshalb verhüllt wurde, 
um etwa das Licht und auch Geräusche abzuhalten und so einen unge¬ 
störten Schlaf zu gewährleisten. 

Viele der im vorliegenden Abschnitt zitierten Quellen lassen sich 
also nicht eindeutig interpretieren. So haben wir hier ein im we¬ 
sentlichen negatives Ergebnis zu formulieren: Ein Zusammenhang des 
Verhüllens mit der Ekstase ist - wenn auch generell nicht unwahr¬ 
scheinlich - in altisländischen Quellen nicht nachweisbar. 


3. Die Seele an Beginn und Ende der Ekstase: "Gähnen" 

Es genügt hier, einige Belege zur Rolle des Gähnens beim Zauber zu 
zitieren. Das Entsenden der Seele in die Aussenwelt und ihre Rück¬ 
kehr geschieht hier durch die Mundöffnung. 

Von der Zauberin HeiSr berichtet die Hrolfs saga kraka 3 (lo.ll): 

Hun slsr J>ä j sundur kiaptinum og geyspar mi 9 g og vard liodur kk 
munni...Hun gapir J>ä mi 9 g, og veröur henni erfidur seidurinn, og 
nu kuad hun vijsu... 

Das Öffnen des Mundes erfolgt also zu Anfang 28o und Ende der Ekstase. 
Im Kampf mit der skessa Skjaldvör legt Porsteinn uxaf&tr Olaf dem 
Heiligen ein Gelübde ab. Es kommt ein heller, heisser Strahl vom Him¬ 
mel und "dr& &r henni m&tt ok magn allt. Hon t&k at geispa niöörk- 
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liga." 

Meine Deutung der Stelle ist, dass es der Hexe nur in der Ekstase, 
deren Technik sie beherrscht, möglich ist, Menschen zu besiegenjder 
heilige Olaf beendet den ekstatischen Zustand auf wunderbare Weise. 
Anzeichen für dieses Ende ist das Gähnen. 

Des allgemeinen Interesses halber zitierecich zum Abschluss die 
Sfeancenbeschreibung der Fsereyinga saga 40 (59). 

Prändr hafäi J>ä lätit gera elda mikla i eldaskäla ok grindr 
fj&rar lmtr hann gera meö fj&rum hornum, ok ix. reita ristr Prändr 
alla vega 6t fr& grindunum, en hann sez k st6l milli elds ok 
grindanna. Hann biSr {>6 nü ekki viö sik tala, ok J>eir gera s vk. 
Prändr sitr svi um hrlö, ok er stund leiS, {>6 gengr maSr inn i 
eldask&lann ok var allr alvätrj Jjeir kenna manninn, at £>at var 
Einarr suöreyingrj hann gengr at eldinum ok r&ttir at hendr sinar 
ok lltla hrifl ok snjrr 6t eptir Jjat. Ok er stund liör, gengr maör 
inn i eldahüsitj hann gengr at eldi ok rfettir til hendr sinar ok 
gengr fit siöan; Jjeir kendu at Jjat var p6rir. Brätt eptir Jjetta 
gengr hinn Jiriöi maör i eldaskälannj Jessi var mikill maör ok mj 9 k 
bl&öugr| hann haföi h 9 fuSit i hendi sfer. Penna kenna Jieir allir, 
at Jjat var Sigmundr Brestissont hann nemr staflar n 9 kkura stund k 
g&lfinu ok gengr 6t siöan. Ok eptir Jetta riss Prändr af st6linum 
ok varpar mraSiliga 9 ndunni ok mtelti: 'n6 megi Jjfer sjä, hvat Jessum 
m 9 nnum hefir at bana oröit... 

Nach der Ekstase stösst PrAndr zornig den Atem aus (varpar mmfliliga 
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9 ndunni). Es handelt sich also nicht um Gähnen, aber doch um eine 
"Rückkehr" der Seele durch die Mundöffnung, weshalb es berechtigt 
ist, die Stelle hier zu zitieren. 

4. Die Seele "auf Reisen" 28 ^ 

Die Jenseitsreise der Seele des Schamanen im Dienste der Gemein¬ 
schaft ist in der nordeurasischen Ausprägung des Schamanismus das 
284 

zentrale Phänomen . Für den Bereich der altisländischen Quellen 
zeigt sich, dass die meisten hierher gehörigen Belege entweder eine 
blosse "OrtsVeränderung" der Seele des Ekstatikers oder von Geister¬ 
wesen oder aber Jenseitsreisen von Göttern oder anderen Gestalten 
der Mythologie schildern. Die Jenseitsreise der Seele erscheint also 
"aufgespalten" in zwei "formgebundene" Gruppen: einmal Seelenreise 
ohne Erwähnung des Jenseits, zum andern Jenseitsreise ohne Erwähnung 
der Seele. Es ist dies eine Lage der Überlieferung, die noch als 
recht günstig bezeichnet werden kann. .Vir werden sehen, dass es In¬ 
dizien gibt, die uns berechtigen, die beiden "formgebundenen" Gruppen 
miteinander in Beziehung zu setzen. 

Die häufigsten Belege über "Ortsveränderung" gehören zum Stichwort 
hamrammr und werden wegen ihrer Bedeutung in einem eigenen Abschnitt 
(III,5) behandelt. Auf Ritte von Geistern durch die Luft, die wohl 

in unsern Zusammenhang zu stellen sind,braucht hier nur hingewiesen 
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zu werden . Um ein blosses Orakel handelt es sich, wenn Kveldulfs 
Sarg am späteren Siedlungsplatz landet 28 ^. 

Zum Begriff gandreiÖ bzw. renna gondum ist zu sagen, dass die Ety¬ 
mologie des Wortes gandr nicht geklärt ist; ursprüngliche Bedeutung 
war vielleicht "Geist, Seele", dann wegen der Rolle der Seele bei 
der magischen Ekstase in "Zauber, Zauberding" umgedeutet. In den 
Quellen kommen eine abstrakte, ältere und eine ganz vergegenständ¬ 
lichte jüngere Deutung vor. Um Seelenreise in Ekstase (Indizien: 
Traum, Gähnen) handelt es sich bei folgender Stelle der FostbroeÖra 
saga 25 ( 243 ): 

Um vArit varÖ sA atburör, at Pördis A L9ngunesi lAt illa 1 svefni 
um n&tt, ok rraddu menn um, at hana skyldi vekja. B9Övarr, sonr 
hennar, maelti: 'LAti pAr m&Öur mina>njAta draums sins, J>vi at 
vera mA, at J>at n9kkut beri fyrir kerlingu, er hon vill vita. * Ok 


er hon eigi vakiÖ. En er hon vaknar, hratt hon moeöiliga 9 ndunni. 
B 9 Övarr, sonr hennar, maslti: 'PA lett illa i svefni, m 6 öir, eöa 
hefir n 9 kkut fyrir £ik borit?' PArdis svarar: 'ViÖa hefi ek g 9 ndum 
rennt 1 nott, ok em ek nA vis oröin £eira hluta, er ek vissa eigi 
Aör. ' 

Die Konkretisierung des gandr kann schon früh eingesetzt haben, wo¬ 
rauf vielleicht auch der verbreitete Volksglaube an die auf dem 
Besenstiel reitenden Hexen deuten könnte. 

Ein später aisl. Beleg sei hier angeführt 28 ^: 

Eitt sinn lA t>orsteinn austr fyrir BalagarÖssiÖu. .. var Dorsteinn 
kominn i eitt r joör... hann sa einn kollAttan pilt uppA holnum ok 
mmlti: m&Öir min, segir hann, fA }dA mAr (it kr&kstaf minn ok band- 
vetlinga, £viat ek vil A gandreiÖ fara, er nu hAtiÖ i heiminum 
neöra; £>A var snarat At Ar holnum einum krAkstaf, sem elzskara 
vsri, hann stigr A stafinu, ok dregr A sik vetlingana, ok keyrir 
sem börn eru von at gjöra. 

In den engeren Umkreis der Jenseitsfahrt kommen wir bei den Berich¬ 
ten über Wagenbegräbnisse 288 und die Entsendung des Totenschiffes auf 
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See , die zwar auf die Vorstellung einer an den Körper gebundenen 
Seele deuten, aber, wie wir gesehen haben, doch nicht gleichzeitigen 

Glauben an eine "Freiseele" auszuschliessen brauchen. In der V 9 lsunga 
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saga lo (30) erscheint ÖÖinn als Totenfährmann 

Auf eine nicht christliche Überlieferung einer Jenseitsfahrt Theode- 
rich/Dietrich/l>iÖreks könnte der Schluss der DiÖreks saga zurückge- 
hen 2 ^ 1 (Kap. 443 f., Bd. II S. 392 ff.): tiörekr reitet auf einem dä¬ 
monischen Ross, von dem er nicht mehr herunterkommt, und verschwindet 
beim Anrufe Gottes. Bezeichnend ist sein Ausruf (Kap. 444» Bd. II S. 
393 ) "J)etta mun wera einn fianndi er ek sit aa". 

Tote, Götter und mythologische Wesen begeben sich in unsern Quellen 

/ 292 

meist in die Unterwelt, obwohl "Himmelsreisen" (nach Valh 9 ll 
29 5 \ 

"oder" zu den Äsen ) auch Vorkommen. Auf Einzelheiten der überlie- 
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ferten Unterweltsreisen 7M- kann ich nicht eingehen. Das würde den 
Rahmen der Arbeit sprengen:, für das Problem eines Schamanismus wäre 
mit einer derartigen Untersuchung - etwa einem Vergleich nordgerma¬ 
nischer und sibirischer Unterweltsvorsteilungen - nichts gewonnen, 
um so weniger, als die aisl, Belege - die am Schluss dieses Ab¬ 
schnittes zitierten aus V 9 luspA und SAlarljAö ausgenommen - nichts 
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über einen ekstatischen Zustand berichten. Des Interesses halber sei 
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aber doch ein solcher Bericht zitiert: 

Apud quam deversante Hadingo, mirum dictu prodigium incidit. Si- 
quidem cenante eo femina cicutarum gerula propter foculum humo 
caput extulisse conspeota porrectoque sinu percontari Visa, qua 
mundi parte tarn recentia gramina brumali tempore fuissent exorta. 
Guius cognoscendi cupidum regem proprio obvolutum amiculo refuga 
secum sub terras abduxit, credo diis infernalibus ita destinanti- 
bus, ut in ea loca vivus addueeretur, quae raorienti petenda 
fuerant. Primum igitur vapidas cuiusdam caliginis nubilum penetran¬ 
tes perque callem diuturnis adesum meatibus incedentes quosdam 
prmtextatos amictosque ostro proceres conspicanturj quibus praeter- 
itis loca demum aprica subeunt, qum delata a femina gramina pro- 
tulerunt. Progressique praäcipitis lapsus ac liventis aqu$ fluvium 
diversi generis tela rapido volumine detorquentera eundemque pontem 
meabilem factum offendunt. Quo pertransito binas acies mutuis viri¬ 
bus concurrere contemplantur, quarum condicionem a femina percon- 
tante Hadingo: 'Ii sunt', inquit, 'qui ferro in.necem acti cladis 
sum speciem continuo protestantur exemplo praesentique spectaoulo 
preeteritse vitm facinus mmulantur. 1 Prooedentibus murus aditu 
transscensuque difficilis obsistebat, quem femina nequicquam trans- 
silire conata, cum ne corrugati quidem corporis exilitate profice- 
ret, galli caput, quem secum forte deferebat, abruptum ultra mcenium 
smpta iactavit, statimque redivivus ales resumpti fidem spiraculi 
claro testabatur occentu. 

Auf "Erklettern" des Y/eltbaumes nach unten und damit eine Übertragung 
des aus Sibirien bekannten symbolischen^^auf einen "realen" Vollzug 
der Unterweltsreise deutet vielleicht VqluspA 2 (Kuhn S. l): 

...nio man ec heima, nio Iviöi, 

mivtviö neran fyr mold neöan. 

Die volva erinnert sich an neun Welten, neun Iviöi und den "berühm¬ 
ten Massbaum" unter der Erde, doch wohl den Weltbaum. Vorider Dis¬ 
kussion der Probleme, die die Halbstrophe dem Verständnis bietet, 
sei ein Beleg für die symbolische Jenseitsreise in Sibirien zitiert 
"Bei den Burjaten und Altaiern kommt auch eine andere Initiation 
des Betretens von Überwelten vor, das Hinau?fklettern auf einen 


Baum, der den Weltenbaum symbolisiert und mit neun Kerben versehen 
ist. Der von dem Schamanen zur Darstellung seiner Jenseitsfahrt 
zu besteigende Baum wird nach altaischem Material...folgendermas- 
sen beschrieben: 'In der Mitte der Jurte stellt man eine junge, 
mit dichtem Grün belaubte Birke auf, deren Wipfel durch das Rauchloch 
hervorschaut. Die unteren Zweige dieser Birke werden dicht am 
Stamme abgeschnitten und an einem der oberen ein Stück Zeug befe¬ 
stigt, das gleich einer Fahne herabhängt; in den Birkenstamm wer¬ 
den unten neun tiefe Kerben mit dem Beil eingeschlagen, die so 
tief sind, dass man den Fuss hineinstellen kann und Stufen (tapty) 
heissen. Die Thür der zum Opfer aufgesteilten Jurte ist stets nach 
Osten gekehrt.' Dieser Baum ist natürlich ein Symbol des Schamanen¬ 
oder Weltbaumes. Die Zahl von neun Stufen ist typisch... Der Baum 
ist ein Symbol der axis mundi und reicht durch alle drei Welt¬ 
schichten, Ober-, Mittel- und Unterwelt." 

Vom Sinn her läge es nahe, iviöi in viÖi "am Baum" zu trennen und 
so eine Verbindung zu den neun Kerben der sibirischen Überlieferung 
herzustellen: die vglva erklettert neun Stufen des Weltbaumes (nach 
unten!) und lernt damit die diesen entsprechenden neun Welten kennen. 
Eine derartige Interpretation nimmt aber keine Rücksicht auf die 
metrische Struktur der Zeile, die sie zerstört. Die traditionelle 
Deutung 2 ^ 8 bezeichnet iviöi als "acc.pl. eines st.m. i-vijjr, das im 
altwestnord, nur hier bezeugt ist, aber der bedeutung nach zusammen¬ 
fällt mit dem auch sonst vorkommenden inn-vibr ... innviber ...bezeioh- 
net...die 'innenhölzer 1 ... Wenn hier in Verbindung mit der weltesche 
...von 'innenhölzern' die rede ist, so können nur die im innern der 
erde befindlichen wurzeln des baumes gemeint sein..." 

Ich möchte mich dem etymologischen Teil dieser Deutung anschliessen. 

Zur Bedeutung ist zu sagen, dass "Innenhölzer" zwar Wurzeln sein 
können , aber nicht müssen. Will man absolut an Wurzeln 
denken, so Hesse sich zur Not auch ein Erklettern (immer nach un¬ 
ten!) von Nebenwurzeln entlang einer Hauptwurzel vorstellen. Nun 
wird aber ausdrücklich gesagt, dass der berühmte Massbaum sich ganz, 
nicht nur mit seinen Wurzeln, unter der Erde befindet:_ fyr mold 
neöan. Damit stützt die Quelle 1. meine Deutung eines Kletterns nach 
unten und bietet 2. keine Handhabe, Iviöi als Wurzeln aufzufassen, da 
sich ja alle Teile des Baums, also auch Zweige usw., unter der 







Erde befinden. Die "Kletterpartie" wird sich also mit Hilfe solcher 
Zweige vollzogen haben. 

Man könnte noch einwenden, dass Klettern nach unten doch eine etwas 
uigewöhnliche Vorstellung sei. Wenn man aber bedenkt, dass ein 
Charakteristikum der "Dnterweltsideologie" vieler Religionen die 
"Umkehrung" ist, wird man die Möglichkeit doch zugeben müssen. 

Die vorgetragene Deutung muss natürlich eine - wenn auch vielleicht 
plausible - Hypothese bleiben. Vor allem sagt die Stelle ja kein 
Wort über Klettern) die volva erinnert sich an die Dinge und sagt 
nichts über ihr Tun. 

Zum Abschluss ist zu fragen, ob denn wirklich kein einziger aisl. 

Beleg eine Jenseitsreise im Zusammenhang mit Ekstase schildert. Auf 
die Einzelheiten der höchst interessanten Unterweltsvision der 
S&larljoö (Str. 51 ff.) kann ich nicht eingehen) der Beginn der 
Vieion 2 ^deutet darauf hin, dass es sich um einen ekstatischen Vor¬ 
gang handelt! 

k norna st&li 
satk niu daga, 

JjaSan vask k hest hafinn... 

Das neöntägige Sitzen auf dem "Nornenstuhl" (mit dem Zaubergerüst und 
dem organs st&ll der Str. 76, den Kiil S. lo5 f. ansprechend als 
fcrgangs st 6 l l deutet 300 , zu verbinden) als Technik der Ekstaseerre¬ 
gung sowie das "Gehobenwerden" als Ekstaseerlebnis scheinen mir eine 
ganz deutliche Sprache zu sprechen 301 . Hiermit scheint mir die Berech¬ 
tigung gegeben, abgesehen von den nordeurasischen Parallelen auch vom 
aisl. Material her das Verlassen des Körpers durch die Freiseele und 
die Jenseitsreise als Einheit zu sehen. 

5. Der Schamane als Tier ( hamrammr) 

Oft gebrauchen aisl. Texte von Personen das Wort hamrammr ^°ias etwa 
als "mächtig in bezug auf den hamr " zu übersetzen ist. Im Kontext 
heisst das "fähig zum Gestaltwechsel", in manchen Quellen auch "von 
Berserkerwut ergriffen") die zweite Bedeutung muss nicht erst sekun¬ 
där von gestaltentauschenden Berserkern gebraucht worden sein, sondern 
kann sich aus der erwähnten Grundbedeutung entwickelt haben, wenn hamr 
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als Bezeichnung der Seele im Ekstasezustand gedeutet werden kann. 

Die gleiche "Doppelheit" finden wir beim Verbum hamask . das sogar 
meist "wüten, rasen" bezeichnet. Eine verwandlungsfähige Person wur- 
de auch hamhleypa ^ ^genannt, "die im (als) hamr Laufende") das Wort 
wird fast 3o4 ausschliesslich von weiblichen Wesen gebraucht. Für ham¬ 
rammr ist auch die negative Umschreibung eigi einhamr gebräuchlich 3 ® 3 
Eine weitere Umschreibung ist "hann var eigi allr J>ar, er hann var 
sfenn" 3o6 . 

Dass die Wandlungsfähigkeit erblich sein konnte, zeigt etwa die be¬ 
kannte Stelle der Egils saga 1 (3 f.)i 

Olfr het maflr, sonr BjAlfa ok Hallberu, d&ttur Ulfs ins 6 arga 3 ° 7 j 
hon var systir Hallbjarnar hälftrolls 1 Hrafnistu, f$ 8 ur Ketils 
hcengs... En dag hvern, er at kveldi leiö, }>A geröisk hann styggr, 
svä at f&ir nenn mättu oräum viS hann koma) var hann kveldsvmfr 3oS . 
Dat var mäl manna at hann vaeri mj^k hamrammr) hann var kallaör 
Kveld-Ülfr. 

Fast als Parodie auf diese "Vererbung" wirkt HarÖar saga 17 ( 147)1 
saa kuezt heita biirn bla sida. Ok uera son ulfhedins ulfhams 
sonar ulfs sonar ulfhams sonar hlns harn Rama. 

Abgesehen von Ekstase und Vererbung gibt eine Quelle, der Porsteins 
£&ttr uxaföts (Flat. I, 267) noch eine weitere "Ursache"! 

Pykkir mönnum ok eigi örvaent, at 1 brj&st Porsteini muni komit 
hafa nokkurr partr (sc. vom Speichel der skessa Skjaldvör), sakir 
J>ess at mönnum Jiykkir sem hann hafi eigi siflan dyggiliga einhamr 
verit... 

Auf jeden Fall war die Vorstellung vom hamrammr sehr verbreitet! 

Ita prsstigiarum peritis versili vultu varios habitus prae se feren- 
di promptissima quondam potestas incesserat. Quippe praeter natura¬ 
lem corporis speciem cuiuslibet aetatis statum simulare callebant. 

3. Saxo IV, 4 ( 71 ) 

Besonders die Fornaldarsggur sind erfinderisch in Tieren, die eigent¬ 
lich verwandelte Menschen (oder Götter) sind) sie stehen damit aber 
nicht allein. So kommen Wal 3 ° 3 , Seehund 310 , Otter 311 , Hecht 311 , See¬ 
kuh 312 , Schwan 313 , Schwalbe 314 , Adler 313 , Geier 316 , ormr (Schlange 
oder Drache) 317 , Drache (dreki, flugdreki ) 318 . Wolf 31 ^, Löwe 320 , 

Schwein 321 , Eber 322 , Stute 323 , Fuchs 324 , Bär 325 , Ochse 326 , Hund 327 , 

328 

ja sogar Fliege und Floh vor. Es hat für unsern Zusammenhang wenig 
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Sinn, auf solche Stellen im einzelnen einzugehen, wenn sie sonst 
nichts Interessantes bringen. 

Drei Belege 329 erwähnen, dass das Tier die Augen eines Menschen 
(mannsaugu) hat. Die späte Sörla saga sterka 18 (44°) lässt Svernr 
(af Finnmcrk austan) sich unter der Erde in einen Löwen 
verwandeln. In der V 9 lsunga saga 7 (32 f.) tauscht Signjr die Gestalt 
mit einer seiSkona und empfängt von ihrem Bruder den Sinfjptli. Der 
Gestaltentausch sollte vielleicht - vom Zweck der Täuschung abgese¬ 
hen - dem zu gebärenden Kind grosse magische Kräfte verleihen. 

Nach Ausweis einiger Quellen 33 °wurde der hamr als Hülle vorgestellt, 
die man anzog, abwarf und auch unter besonderen Vorsichtsmassregeln 
zu vernichten hatte: 


...steypist sijdann biarnar hamurinn yfer hann, og geingur biprninn 
so vt... Hr&lfs s. kraka 2o (58) 

En vargshamr sA, sem hann hafdi i verit, lA 1>A niflri fyrir hjA 
(h)onum. Hildr...(se)gir, at hann fari til ok brenni sem skj&tast 
Jienna vargsham) ok hann gerir svA. Ala flekks s. X.ll (l°5 f.) 

Niflri fyrir stoknum sA hann, hvar 1A sA hinn illiligi trollkonu- 
hamr... hann st&8 upp skjfitt, ok dr& haminn fram 1 eldinn, ok 
brendi upp at kolum. Grims s. loflinkinna 2 (151) 

Verwandlung in Tiergestalt zum Zweck der Überbrückung grosser Ent¬ 
fernungen wird öfter erwähnt 331 . Der Terminus hierfür ist hamfar, 


verbal fara hamfari oder hamfprum. 

Nachdem er einen Bären gegessen hat, ist Oddr "sva miok hamramr at 
hann geck heiman or Ravnhofn vm kvelldit en kom vm morgin eftir i 
tiors ar dal til lifls vi8 PvriSi systvr sina er Morsdolir villdv 
gryta hana fyri fiolkyngi ok trollskap" 33 . Oddr freiste" also in 
einer Nacht quer durch ganz Island! 

Ein längerer Bericht, die Vatnsdmla saga 12 (34 f.), schildert Vor¬ 
bereitung und Verlauf einer Island - "Reise" dreier finnar . Das 
Verhalten der Lappen weist auf Ekstase hin (" t eir risu 1* upp ok 
v 9 r P u3u fast 9 ndinni" 334 ). Der Bericht der Lappen lautet: 

Semsveinum er erfitt, ok mikit starf h 9 fu vör haft, en t>& munu 
vfer meS Jjeim jarteinum fara, at p& munt kenna land, ef JÜ* kemr, 
af vArri frAs 9 gn, en torvelt varS oss eptir at leita hlutinum 
(sc. das Freysamulett), ok mega mikit atkvmSi Finnunnar, tri at 
vfer h 9 fu lagt oss 1 mikla AnauB. Par k&mu vfer A land, sem t>rir 


firöir gengu af landnorÖri ok V 9 tn v 6 .ru mikil fyrir innan einn 
fj 9 röinn. SiÖan komu vAr i dal einn djupan ok 1 dalnum undir 
fjalli einu vAru holt n 9 kkur; Jjar var byggiligr hvammr, ok £>ar i 
holtinu 9 Öru var hlutrinn, ok er ver mtluÖura at taka hann, J)A 
skauzk hann i annat holtit, ok svA sem ver sottum eptir, hljop 
hann $ undan, ok n 9 kkur hulöa lA Avallt yfir, svA at vAr nAöum 
eigi, ok muntu sjAlfr fara ve*rÖa. 

Solche "Reisen" und auch andere Tätigkeiten muss man sich von unserer 
Theorie her und auch auf Grund der speziell hierher gehörigen Quel^lfi 
so vorstellen, dass, während der hamr sich frei bewegt und die Seele 
(ob mit dem hamr identisch oder nicht) den Körper verlassen hat, 
dieser wie tot daliegt (zumindest sich nicht von der Stelle rührt). 
ÖÖinn skipti h 9 mum. La £> 6 , b(ikrinn sem sofinn eÖa dauÖr, en hann 
var }}A fugl eÖa d£r, fiskr eÖa ormr ok f&r A einni svipstund k 
fjarlseg l 9 nd at sinum ^rendum eÖa annarra manna. 

(Ynglinga saga 7, Hskr.I, 18) 

Einer der vielen "Widersprüche" bei religiösen Vorstellungen ist es, 
wenn einerseits die Seele vom Körper getrennt ihr Wesen treibt, ande¬ 
rerseits aber doch den Körper das gleiche Schicksal trifft wie den 

hamr, wenn sich diesem eine andere Macht entgegenstellt. Als FriÖ- 

336 

£>jofr zwei hamhleypur den Rücken gebrochen hat , -geschieht den 

"Urbildern" das Gleiche: "En er J)$r systr vAru at seiönum, duttu £>$r 

3 37 

ofan af seiÖhjallinum, ok brotnaöi hryggrinn i bAÖum."^ 'ln der Por¬ 
steins saga Vikingssonar wird Ingjalds als grimmligr göltr kämpfen¬ 
der hamr auf die gleiche 'Weise getötet; "SAu fceir, at Ingjaldr lA 
£ar dauör."^®Dem Beleg kann aber auch die Auffassung zu Grunde lie¬ 
gen, dass unter der "Hülle" Ingjaldr selbst mitkämpfte. 

Einweiterer deutlicher Beleg: 

PA er t>eir brceör lAtu &r lmginu, kom upp hjA skipinu hrosshvalr. 
KormAkr skaut til hans pAlstaf, ok kom A hvalinn, ok s^kkÖisk. 
P&ttusk menn £ar kenna augu Porveigar. Pessi hvalr kom ekki upp 
£aöan 1 frA, en til P 6 rveigar spuröisk J)at, at hon lA hmtt, ok er 
J>at S 9 gn manna, at hon hafi af £>vi dAit. KormAks s. 18 (265 f.) 
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IV. Punktion und soziale Stellung des Schamanen 
1 . Der Schamane als Magier y 

Auf wenigen Seiten Wesen und Funktion des altisländischen Zaubers 
abhandeln zu wollen, wäre ein undurchführbares und ohnehin überflüs¬ 
siges Unterfangen. Die überaus grosse Zahl von Belegstellen und die 
Tatsache, dass das Thema in mehreren Monographien und Aufsätzen ^ 0 
behandelt ist, lassen es berechtigt erscheinen, hier nur ergänzend 
auf einige Aspekte hinzuweisen. Nachdem die schamanistischen Züge 
des aisl. Zaubers aus den vorigen Kapiteln schon deutlich wurden, 
soll jetzt an Hand von Seancenberichten und anderen Belegen die Rolle 
einiger Gegenstände und Verhaltensweisen - auch mit Blickrichtung auf 
Sibirien - besprochen werden. Zu der in Sibirien so hervorstechenden 
Rolle des Tanzes bei der Schamanenseance ist zu ergänzen, dass die 
Ältere Bosa saga 12 ( 45 - 47 ) uns Namen und Beschreibung einer Reihe 
von Zaubertänzen und Zauberweisen (mit Harfenbegleitung) überlie¬ 
fert: G^gjarslag, Drömbuö, Hjarranda - hlj 6 ö, Faldafeykir, Ramma- 
slag. Es ist also wohl dem Zufall zuzuschreiben, wenn die Quellen 
solche Dinge nicht öfter erwähnen; auf jeden Fall dürfen keine 
Schlüsse ex silentio gezogen werden. 

Die wohl bekannteste und ausführlichste Stelle über aisl. Zauber¬ 
praxis möchte ich in extenso zitieren. Es handelt sich um den Besuch 
der Dorbj<prg litilvcplva bei Dorkell auf Herjölfsnes in Grönland, 
Eirlks saga rauöa 4 ( 2 o 6 - 2 o 8 ). 

1 £>enna tima var hallaeri mikit A Grrenlandi; hQfÖu menn fengit 
litit fang, £>eir er i veiöiferöir h9fÖu farit, en sumir ekki aptr 
komnir. Sü kona var J>ar i bygö, er Dorbj9rg het; hon var spAkona 
ok var k9lluÖ litil - V9lva. Hon haföi Att s&r niu systr, ok vAru 
allar spAkonur, en hon ein var £>A A lifi. Dat var hAttr Dorbjargar 
um vetrum, at hon f 6 r at veizlum, ok buöu £eir menn henni mest 
heim, er forvitni var A at vita forl9g sin eöa ArferÖ; ok meÖ }yvi 
at Dorkell var £>ar mestr b&ndi, £>A £otti til hans koma at vita, 
hvA naer lAtta myndi 6 Arani £essu, sem yfir st 6 ö. B^Ör Dorkell spA- 
konunni heim, ok er henni £ar vel fagnat, sem siör var til, J)A er 
viö J>ess hAttar konum skyldi taka. Var henni büit hAsaeti ok lagt 
undir hana hoegindi; £ar skyldi i vera hcensafiöri. En er hon kom 
um kveldit ok sA maör, er m 6 ti henni var sendr, J)A var hon svA 


büin, at'hon haföi yfir ser tuglain9ttul blAn, ok var settr steinum 
allt i skaut ofan; hon haföi A hAlsi ser glert9lur, lambskinnskofra 
svartan A h9fÖi ok viö innan kattskinn hvit; ok hon haföi staf i 
hendi, ok var A knapprj hann var büinn raeÖ messingu ok settr steinum 
ofan um knappinn; hon haföi um sik hnj 6 skulinda, ok var £>ar A skj&Öu- 
pungr mikill, ok varöveitti hon £>ar 1 t9fr sin, £au er hon jDurfti 
til fr&öleiks at hafa. Hon haföi A fotum kAlfsskinnssküa loöna ok i 
]?vengi langa, ok A tinknappar miklir A endunum. Hon haföi A h9ndum 
ser kattskinnsglöfa, ok vAru hvitir innan ok loönir. En er hon kom 
inn, £&tti 9llum m9nnum skylt at velja henni scemiligar kveÖjur. Hon 
t 6 k J>vi sem- henni vAru menn geÖjaÖir til. Tok Dorkell bondi i h9nd 
henni ok leiddi hana til J>ess ssetis, sem henni var büit, Dorkell baÖ 
hana JdA renna J>ar augum yfir hjü ok hj9rÖ, ok svA h^b^li. Hon var fA- 
mAlug um allt. Borö vAru upp tekin um kveldit, ok er frA ])vi at seg- 
ja, hvat spAkonunni var matbüit. Henni var g9rr grautr af kiöjamjölk, 
ok matbüin hj9rtu 6 r 9llum kykvendum, Jjeim er Jjar vAru til. Hon haföi 
messingarsp&n ok knif tannskeptan, tviholkaöan af eiri, ok var brotinn 
af oddrinn. En er borö vAru upp tekin, f>A gengr Dorkell bondi fyrir 
Dorbj9rgu ok spyrr, hversu henni fcykki 6 ar 11111 litask, eöa hversu 
skapfelld henni eru £ar h^b^li eöa haettir manna, eöa hversu fljotliga 
hon mun vis veröa }?ess, er hann hefir spurt hana ok m9nnum er mest 
forvitni at vita. Hon kallask ekki munu segja fyrr en um morgininn 
eptir, er hon haföi Aör sofit um nöttina. En um morgininn, at Aliö- 
num degi, Var henni veittr sA umbüningr, sem hon £urfti at hafa til 
at fremja seiöinn. Hon baÖ ok fA ser konur faer, er kynni frceöi £at, 
sem til seiösins fcarf ok VarÖlokur h 6 tu. En ]Daer konur fundusk eigi. 
t>A var leitat at um bceinn, ef n9kkurr kynni. DA segir GuÖriÖr: 

"HvArki em ek fj9lkunnig ne visindakona, en £o kenndi Halldis, 
fostra min, m 6 r A Islandi £at kvaeÖi, er hon kallaöi VarÖlokur." 

Dorkell segir: "DA ertu happfröö." Hon segir: "Detta er J)at eitt 

* ~ i « 

atferli, er ek aetla i engum atbeina at vera, JdvI at ek em kristin 
kona." Dorbj9rg segir: "SvA maetti veröa, at JdCl yrÖir m9nnum at liöi 
her um, en £ü vaerir J)A kona ekki verri en Aör; en viö Dorkel mun ek 
meta at fA ])A hluti til, er hafa jDarf," Dorkell herÖir nü at GuÖ- 
riÖi, en hon kvezk gera mundu sem hann vildi. Sl 6 gu )dA konur hring 
um hjallinn, en Dorbj9rg sat A uppi. KvaÖ GuÖriÖr JdA kvaeöit svA 
fagrt ok vel, at engi Jjottisk heyrt hafa meÖ fegri r9dd kvaeÖi kveöit, 
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sä er ]?ar var hjä. Späkonan £>akkar henni kvsöit ok kvaö margar Jpser 
n&ttürur nü til hafa s&tt ok pykkja fagrt at heyra, er kvasdit var 
svä vel flutt, - "er äör vilda viö oss skiljask ok enga hl^öni oss 
veita. En mer eru nü margir J>eir hlutir auSs^nir, er äör var ek 
duli8, ok margir aSrir." 

Neben der genauen Schilderung äusserer Einzelheiten (Tracht mit 
Mütze, Stab und Zauberbeutelj Speise der Porbj^rg; Zaubergerüst) 
Gesang im Kreis) ist noch die magische Neunzahl der Schwestern und 
die Wirkung der YarSlokur auf margar. .. nättürur (doch wohl als 
Hilfsgeister zu verstehen) von Bedeutung. Dass Porbjprg in Ekstase 
gerät, erwähnt der Beleg nicht ausdrücklich, lässt sich aber aus 
früher zitierten vergleichbaren Berichten erschliessen. Um wahrneh¬ 
men zu können, dass "margar...nättürur nCi til hafa s6tt" , ist ganz 
sicher ein besonderer seelischer Zustand erforderlich gewesen; die¬ 
sen herbeiführen zu helfen, ist ja auch der Sinn der Vorbereitungen, 
die natürlich - ganz im Sinn einer animistischen Ideologie - als 
Apparat zum Herbeilocken von Geistermächten interpretiert werden. 

Von da her erscheint mir auch der Streit, ob nun "Geister" (Ohl- 
marks) oder "der Geist" (die Seele der vplva ; Strömbäck) herbeige¬ 
lockt werden, gegenstandslos. Die gleiche Doppelheit ist auch in 
vielen Berichten über sibirische Schamanens&ancen festzustellen. 

Von Vajda (S. 471-473) wird der Zauberwettkampf zu 
den wichtigsten Elementen des sibirischen Schamanismus gezählt. Der 
agonische Zug wird von ihm aber nur in einem bestimmten Sinn als kon¬ 
stitutiv aufgefassti es handle sich nicht um den Kampf zwischen 

"guten" und "bösen" Schamanen, sondern um ein obligatorisches 
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(periodisches) Duell. In der aisl. Überlieferung scheint es sich 
aber ausschliesslich um die "unspezifische" Art des Wettkampfs zu 
handeln! der Zauberer gebraucht seine Fähigkeiten, um seine Ziele 
auch gegenüber einem andern Zauberer zu erreichen. Allenfalls wäre 
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bei Thors Ostfahrten an periodisch wiederkehrende Kämpfe zu denken 
Ein Beleg aus der Landn&mab&k - Hauksb. 3o9 (l°9) sei zitiert! 

DvfJjakr i Dvfjiaks hollti var leysingi Jjeira brmSra. hann var ham- 
ramr miok ok sva var Storolfr Hasngs s(vn). hann bio h a nt Hvali, 

Pa skilfii a vm beitingar. fiat sa vfreskr maSr vm nott at biornn 
mikill geck fra Hvali en griövngr fra DvfJjacs hollti ok fvndvz a 
Storolfs velli ok genguz at reiSir ok matti biornin meira. vm 


morgininn var fiar dalr eftir er feir hoföv fvndiz sem vm vmri 
snvit ioröinni ok heitir nv Olldv grof. baöir varv feir 

meiddir ok lagv i reckiv. 

Während hier St&r&lfr der Sieger ist (matti biornin meira), macht 
die Überlieferung der Flat.^^ihn zum Verlierer! "at Duffakr yrSi 
St6r&lfi at bana". 

Da auch die gegenständlichen Hilfsmittel des Zauberers in einer 
Monographie (Eggers) behandelt sind, brauche ich auch hier nur eini¬ 
ges herauszugreifen. Die Rolle der Kopftracht wurde schon gestreift. 
Auf eine besondere Bedeutung des Gürtels könnte die megingjorfi des 
Gottes P&rr hinweisem "Annan grip k hann beztan, megingjarSar, ok 
er hann spennir feim 11111 sik > vex honum äsmegin hälfu." ^^Was den 
Ausdruck drepa k v&t t ( vett ) der Lokasenna 24 (Kuhn S. lol) betrifft, 

so kann die Bedeutung "Trommel" sich nur auf das drepa "schlagen" 
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stützen - was vfett (vett) war, bleibt unsicher 

Es sind jetzt noch Zauberstab und Zaubergerüst ( seifihjallr ) zu erör¬ 
tern. Die Bezeichnung valva bedeutet ja eigentlich "Stabträgerin"j 
der Gegenstand war also so wichtig, dass er die Funktion seines 
Trägers charakterisierte. Die Edda und Snorri überliefern vier Namen 
des Zaubers tabes i gambanteinn ^^, tamsvandr ^^ . Imvateinn 5 ^ und 
GrlSarvölr ^. Der Kontext deutet bei lmvateinn auf Unterweltsbezie¬ 
hungen (en hann gjrfräi Loptr rtinom / fyr nägrindr ne6an ) und bei 
gambanteinn auf Ekstase (gaf hann m&r gambantein, / en eo v&lta hann 
6 r viti. Härbarözlj&Ö 2o - Kuhn S. 81). Das Wort vplr selbst bedeutet 
nur noch "Stab" im allgemeinen. Für seine ursprüngliche Bedeutung ist 
seiöstafr eingetreten. Auch der sibirische Schamane besass einen 
Stab 550 , der Beziehungen zu Hilfsgeistvorstellungen" und zur Unter- 
welt^aufweist. Wenn man in diesem Zusammenhang von Pfählen mit 
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Pferdeköpfen liest, denkt man sofort an die bekannten Neidstangen 
In der Egils saga 57 (171) heisst es t 

Hann t&k 1 h?nd s&r heslistijng ok gekk k bergsnps nokkura, ]>k er 
vissi til lands inn; fä t&k hann hrossh^fuö ok setti upp k stpng- 
l ina. Siöan veitti hann formäla ok maslti sväi "H&r set ek upp niö- 

stcjng, ok snek fessu nl8i k h(?nd Eiriki konungi ok Gunnhildi 
drottningu," - hann sneri hrosshijfSinu inn k land - "sn} ek J>essu 
nlSi k landvmttir fser, er land fetta byggva, svk at allar fari fasr 
villar vega, engi hendi nfe hitti sitt inni, fyrr en fmr reka Eirlk 
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konung ok Gunnhildi or landi." SiSan skjrtr hann stpnginni nifir i 
bjargrifu ok lfet par standa; hann sneri ok hpfSinu inn k land, en 
hann reist rfcnar k stijnginni, ok segja paer form&la [jenna allan. 

Die Übereinstimmung mit den sibirischen Belegen (gegenständliche 
"Hilfsgeistvorstellung“) ist deutlich. 

Über das Zaubergerüst ( seiflhjallr ) handelt Vilhelm Kiil in einem 
wichtigen Aufsatz (s. Lit.-Verz.). Die Grundtendenz der Abhandlung, 
den seiBhjallr mit Unterweltsvorstellungen zu verbinden, ist berech¬ 
tigt und ihre Durchführung auch geglückt - auch ohne Kenntnis Kiils 
ist die Parallelität zu dem sibirischen Begräbnisgerüst^und dem 
Schamanenstuhl ^auffällig. Der Deutung (S. lol) der rgkstfelar der 
Vsp. 6 (Kuhn S. 2) als seiBhjallr braucht man aber nicht zuzustim¬ 
men, ebensowenig der Interpretation eines Gegenstandes auf dem Tep¬ 
pich von Bayeux^^. Kiil schiesst, indem er bei jedem Stuhl eine Be¬ 
ziehung zum Tod sucht, sicher über das Ziel hinaus, 
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Zu den Belegen des seiBhjallr selbst 'ist zu sagen, dass sie nur 

allgemeine Auskunft über die Punktion und gar keine Information über 
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seine Gestalt geben. Zwei Beispiele : 

SiSan lfet Kotkeil gera seiShjall mikinn; pau fmrBusk par k upp 
(jllj pau kv&8u par harSsntin frceSij pat vAru galdrar. 

...s&u peir hüs eitt, var pangat at heyra ill lmti, er peir frömSu 
sei8it. Gengu peir siSan inni hüsit, ok sjä par hjall h&fan, ok un- 
dir f j&ra 3 t&lpa. Möndull f&r inn undir hjallinn, ok reist peim 
seiBvillur meS peim atkvaeäum, at peim hrifi sj&lfum seiSmönnum; 
gengu peir slSan (iti sk6ginn, ok n&mu (staöar) um hriS, en seiB- 
mönnum bra svk viB, at peir brutu ofan seiShjallinn, hlupu 1 fen 
eBa sj&, en sumir fyrir björg ok hamra, ok dr&pu sik allir meS 
pessum haetti. 

Vom "NornenStuhl" der S6larlj&8 war schon früher die Rede. 

Der Zusammenhang zwischen Zauber- und Begräbnisgerüst verdient fest¬ 
gehalten zu werden. Man könnte die Hypothese aufstellen, dass sich 
der seiflhiallr aus dem Grabgerüst^lr?twickelte. Auch auf dem Zauber¬ 
gerüst liegt ja der Schamane in Ekstase wie tot da. Es muss natürlich 
hervorgehoben werden, dass kein.einziges Zeugnis ein solches Liegen 
auf dem sei8h.iallr expressis verbis erwähnt. Nach allem, was wir 
über Ekstase aus altisländischen und anderen Quellen wissen, muss es 
aber doch als wahrscheinlich betrachtet werden. 


Die soziale Stellung des Magiers ist ganz uneinheit¬ 
lich, je nachdem er der Gemeinschaft nach der Ansicht der in ihr Mass¬ 
geblichen nützt oder schadet, porbjijrg litilvplva wird überall gern 
gesehen, während etwa Rpgnvaldr rettilbeini nach der Haralds saga 
h&rfagra 34 (Hskr.I, 138 f.) mit 8o weiteren Zauberern verbrannt 
wird. 

2. Der Schamane als ^ichter 

Dass die Verbindung zwischen Dichtung und Ekstase ursprünglich sehr 
eng war, ja dass Ekstase eine Vorbedingung des Dichtens darstellte, 
geht schon aus dem Mythos von der Erwerbung des Dichtermets her¬ 
vor ^ °, der hier nicht behandelt zu werden braucht^ 1 . Das Wort 68 r 
bedeutet ja geradezu "Ausser-sich-Sein, Ekstase". Möglicherweise 
deutet die Bedeutung von Pulr und b.vl.ia auf ein undeutliches und 
langatmiges Dahinmurmeln^ 2 . Bei Berichten über sibirische S&ancen 
wird öfter beklagt, dass man den Schamanen in Ekstase nicht verstehe 
und dass sein Gesang gar nicht enden wolle. Überhaupt sind in Sibi¬ 
rien öfter Berichte über die Entstehung des Schamanentums gleichzei¬ 
tig solche über das Aufkommen der ^ichtung. Bei den Ainu wird die 
Poesie als Geschenk des Adlers angesehen^^. 

Mit den ekstatischen Elementen sind jedoch die schamanistischen Züge 
der Dichtung nicht erschöpft. Magische Wirkung der Poesie z.B. ist 
öfter bezeugt. Als Egill das Sonatorrek gedichtet hat, heisst es 
Egils saga 78 (256)i "Egill t&k at hressask, svA sem fram leiö at 
yrkja kvaeSit". Ob dieses hressask aus dem Trost eines exegi monumen- 
tum oder, um im aisl. Bereich zu bleiben, hlfcBk lofkpst ^^zu erklären 
ist? Ich glaube nicht. Die Deutung der Stelle entscheidet aber auch 
nicht über den Glauben an die magische Wirkung der Dichtung, Gunnarr 
vermag durch seinen Harfenschlag die Schlangen zu besänftigen^"*. 

Dafür, was beim Aufsagen von Strophen alle3 geschehen kann, gibt der 
Dorleifs p&ttr jarlsskälds 5 (222 f.) ein anschauliches Beispieli 
En er & leiB kvmBit, pä bregBr jarli ncjkkut undarliga viB, at 
&vmri ok kl&Si hleypr s vk mikill um allan bükinn k honum ok einna 
mest um pj&in, at hann m&tti hvergi kyrr pola, ok s vk mikil b^sn 
fylgdi pessum &v®ra, at hann let hrifa ser meB kijmbum, par sem 
peim kom at) en par sem peim kom eigi at, lfet hann taka strigad&k 
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ok rlfla k }>rj& knüta ok draga tvk nenn milli J,j&anna k ser. N& t&k 
jarli illa at gefljast kvsäit ok malti« "Kann }>inn heljarkarl ekki 
betr at kveSa, Jjvi at »er Jjykkir J>atta eigi siSr heita mega ni8 en 
lof, ok 14t b& um batna, ella tekr })Ci gj 9 ld fyrir." Karl h&t g&8u 
um ok h&f J)& upp vlsur, ok heita Pokukisur ok standa 1 miSju Jarls- 
nlfli, ok er Jjetta upphaf ati 

3. I>oku dregr upp it ytra, 
el festist it vestra, 
m 9 kkr nun näms , af ncpkkvi, 
na8rbings kominn hingat. 

En er hann hafSi üti Pokuvlsur, $k var myrkt i hcjllinni, ok er 
myrkt er orSit i h 9 llinni; tekr hann aptr til JarlsniSs, ok er 
hann kva8 inn efstaok siSasta fcrifljung, jj& var hvert järn k gangi, 
])at er i var h9llinni, 4n manna V 9 ldum, ok varS j>at margra manna 
bani. Jarl feil i &vit, en karl hvarf i brott at luktum dyrum 
ok Sloknum l&sum, en eptir af liSit kvmSit minnkaSi myrkrit ok ger8i 
bjart i h 9 llinni. 

Von der Beziehung zu OSinn abgesehen, gibt es auch andere Berichte, 
wie jemand die Dichtergabe erwirbt. In Handschriften der grossen 
Öläfs saga helga (S. 7o7: Bsjarbok, 61) wird überliefert, dass Sig- 
hvatr Skalde wird, indem er den Kopf eines grossen Fisches isst, 

”i>viat vit huers kuikendis er i hjfdi folgit". '“inen wichtigen Beleg, 
der die Dichtung in Verbindung mit der Ekstasetechnik des sit.ia k 
haugi bringt, enthält wiederum der Porleifs fittr jarlssk&lds (Kap. 

8 , S. 227 - 229): 

SauSamaSr..«h&t Hallbj 9 rn ok var kalla3r hali. Hann vandist optliga 
til at koma k haug Porleifs ok svaf J>ar um naetr ok heit Jjar nälmgt 
fe sinu. Kemr honum {jat jafnan 1 hug, at hann vildi geta ort lof- 
kvffiSi nokkurt um haugb&ann, ok talar j>at jafnan, er hann liggr k 
hauginum, en sakir fcess at hann var ekki skäld ok hann haf8i }>eirar 
listar eigi fengit, fekk hann ekki kve3it, ok komst aldri lengra 
ä-fram fyrir honum um ak&ldskapinn en hann byrjaSi svä: 

H6r liggr skAld, 

en meira gat hann kveöit ekki. bat var eina nAtt sem optar, at hann 
liggr A hauginum ok hefir ina 89111 U iÖn fyrir stafni, ef hann gaeti 
aukit n 9 kkut löf um haugbfiann. SiÖan sofnar hann, ok eptir J>at sAr 
hann, at opnast haugrinn, ok gengr £ar 6t maör mikill vexti ok vel 
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b(iinn. Hann gekk upp A hauginn at Hallbirni ok maelti: "bar liggr 
(j)6), HallbjQrn, ok vildir fast i J>vi, sem £>Ar er ekki lAnat, 
at yrkja lof um mik, ok er £at annathvArt, at |>er verör lagit i 
£essi ij)r&tt, ok munt £(1 J)at af mer fa meira en vel flestum ni 9 nnum 
9 Örum, ok er Jjat veenna, at svk veröi, ella Jjarftu ekki i £>essu at 
brj&tast lengr. Skai ek nü kveöa fyrir £Ar visu, ok ef £6 getr 
numit visuna ok kannt hana, ipk er £>6 vaknar, £>A munt ))6 veröa £j&Ö- 
skAld ok yrkja lof um marga h 9 fÖingja, ok mun £>Ar i ]^essi i^rott 
mikit lagit veröa. " SiÖan togar hann k honum tunguna ok kvaö visu 
Jjessat 

Her liggr skAld, £at er skAlda 
sk 9 rungr var mestr at flestu; 
naddveiti frAk n^tan 
niÖ Hakoni smiöa. 

Aör gat engr nA siÖan 
annarra svk manna, 
freegt hefir oröit £at fyrÖum, 
fArAn lokit hAnum. 

"N6 skaltu svk hefja skAldskapinn, at skalt yrkja lofkvaeöi um 
mik, ])k er £>(i vaknar, ok vanda sem mest beeöi hAtt ok oröfmri ok 
einna mest kenningar." SiÖan hverfr hann aptr i hauginn, ok l^kst 
h a nn aptr, en Hallbj 9 rn vaknar ok Jjykkist sjA k herÖar honum. 

SiÖan kunni hann visuna ok f&r siÖan til byggöa heim meÖ fA sitt 
eptir tima ok sagöi £enna atburÖ. Orti Hallbj 9 rn siÖan lofkvmöi um 
haugbOiann ok var it mesta -skAld ok f6r 6tan fljotliga ok kvaö 
kvffiöi um marga h 9 fÖingja ok fekk af Jjeim miklar viröingar ok g&Öar 
gjafir... 

Die soziale Stellung des Dichters war also eine sehr angesehene. 
Saxo^^berichtet sogar, dass ein Gedicht zur Verherrlichung des to¬ 
ten Frotho III von den den Dänen mit der Königswürde belohnt wurde. 
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3. Der Schamane als Krieger (berserkr) 

Darüber, ob die in aisl. Quellen recht oft 56? auftauchende Krieger¬ 
bezeichnung berserkr "Barhäuter" oder "Bärenhäuter" bedeutet, d.h. 
ob sie zum Adj. berr "nackt" oder zur Sippe von ahd. bero . ae, bera . 
an. berai "Bär" gehört, herrscht keine Einmütigkeit. Ich möchte mich 
auf Grund des Überblicks über die aisl. Belegstellen für den "Bären¬ 
häuter" entscheiden. Die Stelle, die öfter als Zeugnis für die 
Nacktheit der Berserker angeführt wird, Ynglinga saga 6 (Hskr. I, 
17 ), lautet! 

...en hans (sc. Odins) menn f&ru brynjulausir ok vAru galnir sem 
hundar eöa vargar, bitu 1 skj9ldu slna, vAru sterkir sem birnir 
eöa griflungar. Peir drApu mannfölkit, en hvArtki eldr n& jArn orti 
A J)A. Pat er kallaör berserksgangr. 

"Fara brynjulausir " muss keineswegs Nacktheit bedeuten! es heisst 
nur, dass die Berserker eben keine Rüstung im üblichen Sinne tragen. 
Snorri überliefert auch den ältesten schriftlichen Beleg für Berser¬ 
ker, eine Halbstrophe des Porbjcjrn hornklofi^ 8 ! '* 

Grenjuflu berserkir, 

Guflr vas Jieim A sinnum, 
emjuflu ulfheflnar 
ok iscjrn d&flu. 

" Grenjuflu berserkir " und "emjuflu ulfheflnar " sind sicher als parallele 
Ausdrucksweisen aufzufassen, so dass ulfhefln ar "Wolfshäuter" ebenso 
wie "Bärenhäuter" den Krieger in Tiergestalt bezeichnet. Die Prosa¬ 
quellen, die berserkir und ulfheflnar gleichsetzen, gehen auf Por- 
bjqrn zurück! 

...ok {>eir berserkir, er Ulfheflnar vAru kallaflirj J)eir h9fflu varg- 
stakka fyrir brynjur... Vatnsd. 9 (24) 

...{>& hfet konungr k berserki slna til framg9ngu| })eir vAru kalla- 
flir Ulfheflnar, en A {>A bitu engi jArn; en er )>eir geystusk fram, 

]>A helzk ekki vifl. Grett. 2 (5) 

Dass ein Zusammenhang zwischen beiden "Typen" bestand, ergibt sich 
aber schon aus der zitierten Halbstrophe und aus dem Vorkommen des 
Namens Ülfheflinn für Personen, die als hamrammr gelten. 

Welche Eigenschaften schreiben die Quellen den Berserkern zu? Die 
Schilderungen der Berserkerwut ( berserksgangr ) sind meist recht 


stereotyp.und könnten daher den Verdacht bloss literarischer Tradi¬ 
tion aufkommen lassen. Solche Traditionen wird es wohl auch gegeben 

haben! eine reale Grundlage war aber sicherlich vorhanden! dafür 
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sprechen Bilddenkmäler und auch die Typologie der Erscheinung, die 
es gestattet, sie in den grösseren Zusammenhang der Ekstase einzu¬ 
ordnen. 

Zunächst würde man daran denken, die handgreifliche Wut der Berserker 
eher unter die Techniken der Ekstaseerregung als unter die Ekstase 
(im strengen Sinn) selbst einzuordnen. Es ist aber zu bedenken, dass 
auch z.B. beim höchst erregten Tanz des sibirischen Schamanen Eksta¬ 
seerregung und Ekstase selbst ineinander übergehen und gar nicht zu 
trennen sind^ 7 °. Auch könnte man einwenden, dass das, was da so wild 

kämpft, gar nicht die Person des Berserkers, sondern nur seine Er- 
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scheinungsform ist. Obwohl manche Belege ' darauf hindeuten, machen 
die meisten Stellen in dieser Hinsicht doch einen durchaus "realen" 
Eindruck. Solche "Widersprüche" sollte man aber nicht verabsolutie¬ 
ren! Aus dem Kult ist die Tatsache bekannt, dass "nur" geglaubte 
Realität "imitiert" wird! warum sollte solche Imitation im kriegeri¬ 
schen Bereich nicht auch vorgekommen sein - konnte man doch dadurch 
seine "Macht" steigern, dass man diejenigen nachahmte, von denen man 
glaubte, sie besässen übernatürliche Kräfte. Dass die Überlieferung 

Beispiele für Kämpfe in Tiergestalt bei "gleichzeitigem" Zu-Hause- 
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Sitzen bietet, haben wir ja gesehen 

Einige Beispiele für die konventionelle Art der Berserkerschilderung! 
...J)a kom A hann berserksgangr, t&k hann f>A at grenja illiliga ok 
beit 1 skj 9 ld sinn. Egils s. 64 (2o2) 

Peir gengu berserksgang ok vAru £>A eigi 1 mannligu eflli, er beir 
vAru reiflir, ok f&ru galnir sem hundar ok öttuöusk hvArki eld n'e 
jArn. Eyrbyggja s. 25 (61) 

Peir grenjuflu sem hundar ok bitu 1 skjaldarrendr ok &3u eld bren- 
nanda berum f&tum. Vatnsdmla s. 4& (124) 

...t&k hann J)A at grenja hAtt ok beit 1 skjaldarr 9 ndina ok setti 
skj 9 ldinn upp i munn s&r ok gein yfir hornit skjaldarins ok lfet 
all&lmliga. Grettis s. 40 (136) 

Berserkrinn maeltii Eigi muntu J>ora at berjaz vifl mik, ef ser 
Ijsr&ttir minari ek geng berum f&tum um eld brennanda ok ek Ist 
fallaz berr A saxodd min, ok sakär mik hvArki. Kristni s. 9 ( 29 ) 
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Mafir heitir Moldi) hann er vlkingr efla hAlfberserkr, ef svA vill 
kallaj J)eir eru t&lf saman... Molda blta eigi jArn; Jjeir vaäa eld 
ok blta 1 skjaldarrendr... gengu siflan inn 1 hijllina t&lf saman ok 
& 8 u fcegar eldana ok bi tu 1 skjaldarrendr. Svarfdccla s. 7 (142 f.) 
Der letzte Beleg zeigt schon Dnsioherheit, was eigentlich ein Berser¬ 
ker sei. In späten Quellen ist die Verwirrung noch grösser; Berserker 
treten in Massen auf und gehen in noch gewaltigeren Massen unter: 

Hann hefir meB ser allra handa lJ-B, BlAmenn ok troll ok berserki 
ok risa ok dverga ok annat fj-tonsandaf&lk. HjAlmters 3 . 5 ( 457 ) 
Öfter wird erwähnt, dass Berserker ihrem Gegner die Gurgel durchbeis- 
sen . Auf Ekstase könnte die totenartige Blässe mancher Berserker 
deuten ^ . Als Krankheit erscheint der Berserksgang in der Vatnsdrela 
saga^'’: 

A J> 6 ri kom stundum berserksgangr; ]?&tti )>at J>A meB st&rum meinum 
um Jivlllkan mann, Jivi at honum varfl Jjat at engum frama. 

Es handelt sich hier also nicht um echte Ekstase, sondern um Beses¬ 
senheit, Eine gewisse Veranlagung spielt ja auch im nordeurasischen 
Schamanismus eine Rolle"^ 8 . 

Die Quellen haben jedoch auch Züge bewahrt, die das Verhalten des 
Berserkers als ursprünglich echte Ekstase kennzeichnen. Hierzu zählt 
vor allem die schon behandelte Tiergestalt, die durch hamrammr ange¬ 
deutet wird, und die grosse Mattigkeit beim Abklingen der Berserker¬ 
wut, die mit dem Gähnen am Ende der Ekstase zu vergleichen ist. Zwei 
Beispiele^^: 

Berserkirnir gengu heim um kveldit ok viru m&Bir mjqk, sem hAttr 
er Jieira manna, sem eigi eru einhama, at J>eir verBa mAttlausir 
mjpk, er af Jjeim gengr berserksgangrinn. 

Svä er sagt, at f>eim m 9 nnum vmri farit, er hamrammir eru, efla 
Jjeim, er berserksgangr var k, at mefian }>at var framit, f>A vAru 
{>eir svA sterkir, at ekki helzk viB Jieim, en fyrst, er af var 
gangit, vAru Jjeir fimAttkari en at vanBa. Kveld-Ülfr var ok 
svä, at J)A er af honum gekk hamreramin, {)A kenndi hann mmBi af sokn 
]>eiri, er hann hafSi veitt, svA at hann lagBisk 1 rekkju. 

Eine wichtige Stütze für den ursprünglich streng ekstatischen Charak¬ 
ter des Berserkers gibt eine Schilderung bei Saxo^ 8 , 

Ubi cum Staroatherus ministrorum more mensas convivis obsitas 
praeteriret, praememorati novem plenis deformitatis gestibus torvos 


ore fremitus dantes ac more scaenico decursantes in pugnam se 
mutua adhortatione firmabant. Sunt qui eos venienti athletm 
ssevientium canum exemplo oblatrasse perhibeant. Quibus Starcathe- 
rus increpatis, quod adulterino oris habitu ridiculam sibi formam 
consciscerent patulisque buccarum rictibus lascivirent, taliter 
effeminatorum dissolutam mollitiem intemperantise suos luxum dedu- 
cere prtedicabat. Interrogatus igitur, an ei dimicandi virtus 
suppeteret, non unum tantum, verum quotlibet admissos excipiendi 
certissimas sibi vires exstare respondit. 

So scheint es nach allem doch berechtigt, den Berserker in den Zu¬ 
sammenhang der vorliegenden Arbeit einzuordnen. 


4. Der Schamane als "Handwerker" 
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(Der Schmied 717 und das Eisen) 

Dass in der altnordischen Überlieferung vor allem die Zwerge als 
gute Schmiede gelten, ist bekannt^ 00 . Die Verbindung des Schmiedens 
mit magischen Kenntnissen und Weisheit ist jedoch keineswegs auf die 
Zwerge beschränkt. Die Götter selbst zimmern zu Beginn der Welt 
Essen, schmieden Zangen und Werkzeuge: 

Hittuz aesir A IBavelli, 

Jjeir er hprg oc hof hA timbroöo; 

afla lqgSo, auB smiBoBo, 

tangir sc&po oc t&l gorBo. Vsp. 6 (Kuhn S, 2) 

Par nmet lögflu £eir afla, ok {>ar til gerSu Jieir hamar ok taung ok 
steBja, ok £aBan af öll t&l önnur, ok £vl neest smiBuSu ]jeir mAlm, 
ok stein ok tr&, ok svA gn&gliga )>ann mAlm er gull heitir, at öll 
b&sgögn höfBu {>eir af gulli... Gylfag, 14 (SnE I, 62) 

Der geheimnisvolle Zauber der Metallarbeit, ein Erbe aus der Zeit 
der Entdeckung der Metalle, ist hier wie auch bei den Überlieferun¬ 
gen über schmiedende Zwerge noch zu spüren. 

ZQ-l 

Alte Tradition wird so auch hinter einer Bemerkung Saxos^ stehen, 
Othinus habe sich am Hofe des Königs der Rutheni (des Vaters der 
Rinda) als Schmied ausgegeben und das Handwerk auch ausgeübt. Im 
Bild des mit seinem Hammer dreinschlagenden Gottes P&rr finden sich 
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ebenfalls Reste einer alten "Sohmiedemythologie" 382 . Auch Könige 
gelten als gute Schmiede, so Olaf der Heilige 585 und der legendäre 
Sohwedenkönig BuSli 58 ^. Der bekannteste Schmied der an. Überliefe¬ 
rung ist Viplundr( sein Name ist sogar zu einem Appellativum für aus- 
gezeichnete Schmiede geworden: 

Viflga var svn velenz Jiess er vasringiar kalla volvnd firir hagleics 
sakar. piflreks s. 3 o 2 (i, 360 ) 

Prodi k(ongur) atti tuo smidi er vtylundar voru at hagleik... 

Hr&lfs s. kraka 3 (13) 

Auf die Überlieferung um V<?lundr werde ich am Ende des Kapitels noch 
kurz eingehen. 

Nach diesen Belegen sollte man annehmen, dass die soziale Stellung 
des Schmiedes, wie sie uns in der aisl. Überlieferung entgegentritt, 
eine hervorragende war. 

Das ist aber nicht der Fall. Obwohl der Schmied einerseits ins Mythi¬ 
sche erhoben wurde, zeigen andererseits die Quellen, wenn es konkret 
um seine gesellschaftliche Stellung geht, eine zunächst merkwürdig 
anmutende Geringschätzung. Als König Haraldr Sigurfiarson seinem Skal¬ 
den hj&S&lfr befiehlt, über den Streit zwischen einem Kürschner und 
einem Schmied zu dichten, weigert sich der Skalde mit der Begründung 
"Oskylt er J>at, herra" und ist erst besänftigt, als der König den 
Vorschlag macht, den Kampf ins Mythische zu erheben: "lätt annan vera 
Geirr^ö jijtun, en annan jbor . 1,585 

Der Schmied, der seine Augen zur Tochter des dänischen Königs Ingel¬ 
lus erhebt, wird von Starcatherus wegen dieser Überheblichkeit ge¬ 
straft 586 . 

ViÖga weist den Schmiedeberuf mit Entrüstung von sich: 

Firir sakar mins moöernis £a vili gvö at min hond komi aldregi a 
hamar scapt ne atangar arm. DiÖreks s. 137 (i» 133 ) 

Diese Ambivalenz der Stellung des Schmiedes erklärt sich m.E. einer¬ 
seits schon aus einer späten aristokratischen Distanz, andererseits 
wohl auch aus dem Unheimlichen, mit dem der Schmied auf Grund seiner 
magischen Kenntnisse behaftet war. Die Verbindung Schmied - Zauberer 
ist keineswegs nur aus der Überlieferung um schmiedende Zwerge und 
um V<?lundr zu erkennen. Einige Beispiele: Skalla-Grimr, der Sohn des 
hamrammr Kveld-Ülfr, war ein geschickter Schmied: "hann var hagr maör 
4 trfe ok j&rn ok geröisk inn mesti smiör."^ 8 ^Die Schmiedewerkzeuge 


werden auch mit ihm begraben^^. Der durch seine vielen Träume als 
besonders "ekstaseempfänglich" zu bezeichnende Gisli ist nach seiner 

Saga 8 (28) "allra manna hagastr". Ein Pflegesohn des Zauberers Dor- 
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bj 9 rn Stigandi, Hersteinn, gilt als guter Schmied . Die t>orgriraa 
smiökona der HarÖar saga 3 (121) ist zauberkundig. In der Gisla saga 
11 (37 f•) schmiedet der Zauberer Dorgrimr nefr das Schwert Gr&siÖa 

um. SmiÖr, ein "Schüler" der Busla, verrichtet in der (Älteren) B&sa 

39o 

saga alle möglichen magischen Grosstaten 7 . Die LandnAmabok - Hauksb. 
191 (75) - schildert eine Episode, in der die Zauberin Geirhildr von 
einem iarnsmiör namens SteinroÖr überrascht und offenbar auch besiegt 
wird. Von Bj 9 rn, dem Sohn des Schmiedes Molda-Gnüpr, wird berichtet, 
er habe mit einem bergbüi felag geschlossen . 

Eine enge Beziehung des Schmiedes zum Schamanen ist auch für Nord- 
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eurasien charakteristisch . "Schmiede und Schamanen stammen aus dem 
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gleichen Nest ", sagt ein jakutisches Sprichwort . Wenn der burja¬ 
tische Schamane die neun himmlischen Schmiedegeister anrnft, singt er: 

"In eurer Schmiede befinden sich eure kräftigen Zauber, in euren 
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Blasebälgen eure wunderbaren Zauber" 

Magische Kräfte hat nicht nur der Schmied, sondern auch das Metall, 
das er bearbeitet, vor allem das Eisen. Auch diese Anschauung wird 
zumindest auf die "Entdeckung" des Eisens zurückgehen. In Sibirien 

ist Eisen vor allem das Material, aus dem "jenseitige" Gegenstände 
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verfertigt sind, etwa die Häuser in der Unter- und Oberwelt oder 
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Körperteile dämonischer Wesen und Tiere 77 . Nur das Eisenskelett des 
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Schamanen hat Zutritt zur Oberwelt . Ein Schlag mit einem Eisenham- 
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mer kann Wiederauferstehen bewirken . Von grosser Bedeutung ist die 
Ansicht, dass sich Dämonen vor Eisen fürchten^ 00 . Auch bei den rus¬ 
sischen Lappen haben die Geister vor Eisen grosse Furcht und können 
durch Eisen verjagt werden^ 0 ^. Eisen als "Jenseitsattribut" spielt 
schliesslich bei der schamanischen Zerstückelungsvision und bei der 
Schamanentracht eine Rolle^° 2 . 

Manche dieser Vorstellungen finden wir auch in der aisl. Überlieferung 
wieder. Zu der Gruppe "Eisen als Jenseitsattribut" könnte man etwa 
Thors Eisenhandschuhe^° 5 , die Eisenschuhe des Gottes Viöarr^ 0 ^, die 
eiserne Behausung des FAfnir^° 5 sowie eiserne Klauen und Schnäbel dä¬ 
monischer Wesen^ o 6 zählen. Ob die Eisenstangen der Riesen^°^hierher 
gehören, ist zweifelhaft. Berserker und Zauberer haben öfter mit 








74 


j&rn- zusammengesetzte Namen, die jedoch nicht ihr Privileg sind. 

Von Bjhgv 9 r und Listv 9 r, die in den Solarlj&Ö 76 (Skj. B I, 647 f.) 
“ organs st&li 4" sitzen (wir entsinnen uns der Deutung Kiils als or- 
gangs stoll "Todesstuhl'•), heisst es in der gleichen Strophe: 

...jArna dreyri 
fellr 6 r n 9 sum jDeim... 

Von diesem Aspekt her, den Kiil nicht berücksichtigt hat, scheint 
seine Deutung weiter gestützt zu werden. 

"Jenseitig" ist ganz gewiss auch der jArnviÖr der V 9 IUSP& 4o (Kuhn 

S. 9)* 

Austr sat in aldna i lArnviÖi 

oc fcßddi J>ar Fenris kindir... 

Snorri^ o8 interpretiert die Halbstrophe: 

G^rgr ein b£r fyrir aus tan MiÖgarÖ, 1 {jeim sk 6 gi er jArnviÖr heitirj 
i J>eim sk&gi byggja J)«r tröllkonur er jArnviÖjur heita. En gamla 
gygr faöir at sonum marga jötna, ok alla i vargs likjum... 

J&rnviO.ja als Hexenbezeiohnung kommt auch in einer Strophe des Eyvindr 
sk&ldaspillir^°^vor. 

Jenisseische Schamanengesänge kennen übrigens einen in der Oberen Welt 
wachsenden unverwüstlichen Eisenwald^ 0 . 

Von der Macht des Eisens gegen Dämonen gibt vielleicht noch die 
HelgaqviÖa Hi 9 rvarÖzsonar 13 (Kuhn S. I 44 ) Kunde. Atli spricht dort 
zur Hexe HrimgerÖr: 

Helgi hann heitir, enn JdG. hvergi mAtt 

vinna grand gramij 

iArnborgir ro um 9 Ölings flota, 

knegoö oss fAlor fara. 

Das Wort iArnborgirt kommt sonst in der an. Überlieferung nicht vor; 
es sind sicher eiserne^Beschläge gemeint. Eisen ist hier nicht nur 
einfach als "stabiles" Material zitiert, sondern eben auch für fAlor 
undurchdringlich, d.h. gegen Zauber gefeit. 

Kehren wir jetzt wieder zu den Überlieferungen um zauberkundige 
Schmiede zurück. Viele Einzelheiten der Überlieferung um V 9 lundr- 
weisen auf Schamanismus. Der zauberkundige Schmied V 9 lundr ist Sohn 
des Finnenkönigo und wohnt in Ülfdalir^^, Strr, 13 und 32 der 

V^lundarqviÖa (Kuhn S. 119» 122) bezeichnen ihn als visi Alfa "Alben- 
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fürst" . Die Fähigkeit, zu fliegen, wird, wie von V 9 lundr in der 
Vkv. 29 (Kuhn S. 122), auch von vielen Schamanen überliefert^^.Ein 
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dem Zauberwettkampf entsprechender Schmiedewettkampf (mit dem "be¬ 
stallten" Schmied Arailias) wird auch von V 9 lundr/Velent überliefert: 
es ist die bekannte Episode um die drei Schwerter (vor allem Miraung), 
die im Fluss treibende Wollflocken zerschneiden^^. Mimung macht dann 
auch dem Amilias den Garaus^ 1 ^. Möglicherweise war der ursprüngliche 
Gegner Wielands der Zwerg Reginn^^, der ja auch in der DiÖreks saga 
99 - lo2 (i, 95 - 97) sein Schmiedewerkzeug stiehlt. Reginn ist der 
Bruder des Schmiedes Mimir, bei dem Velent in die Lehre gegangen 
ist^ 8 . Wenn de Vries (i, 246 ) meint: "Es scheint wohl empfehlens¬ 
wert, diesen mythischen Schmied von den skandinavischen Figuren zu 
trennen" (unter "skandinavischen Figuren" versteht er Mimir/Mimr^^), 
so kapituliert er wie alle Forscher, soweit ich . sehe, vor dem Problem 
eines sachlichen Zusammenhangs. Aber zumindest die Bedeutung des 
Namens (Sippe von ndl. raijmeren, lat. memor) verbindet doch den 
Schmied mit dem riesenhaften Wesen der an Überlieferung. Man muss 
die Kapitulation der Forschung vor einem angeblich nicht zu erken¬ 
nenden sachlichen Zusammenhang nicht unterschreiben! Schamanistische 
Züge des skandinavischen Mimir sind deutlich: Kopfzauber^ 20 , Bezie¬ 
hung zum Wel tbaum^^und zum Weisheit spendenden .Met^^(Ekstase !). 

Ein Zusammenhang mit der südgermanischen Überlieferung konnte nur 
deshalb nicht gesehen werden, weil man die religiöse Bedeutung des 
Schmiedes nicht erkannt hatte, *uch der Schmied hat ja schamanisti¬ 
sche Züge! Und so bietet der Begriff des Schamanismus überhaupt die 
einzige Möglichkeit, die gesamte Mimir - Überlieferung auch 
sachlich zu vereinigen: der südlichere Teil der Germania hat nur die 
"handwerkliche" Seite des Schamanen Mimir bewahrt. 


3. Der Schamane als Gott 

Die schamanistischen Züge im Bild des Gottes ÖÖinn gehören zum gesi- 
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cherten Bestand der Forschung. Schon aus dem Namen des Gottes er¬ 
gibt sich, dass die Ekstase als kennzeichnend für sein Wesen angese¬ 
hen wurde. Ein eigener Abschnitt über ÖÖinn innerhalb der vorliegenden 
Arbeit erhält daher seine Berechtigung nicht aus der Forschungssitu¬ 
ation, sondern allenfalls aus dem Gesamtzusammenhang un4 aus Symmte- 
triegründen: die Göttlichkeit ist der höchste Rang eines Schamanen. 

Ich werde daher im folgenden nur einige Bemerkungen zusammenfassen- 
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der Art machen. 

Als wichtiges Element des Schamanismus^^hatten wir die Tierverwand¬ 
lung erkannt. Sie ist für ÖÖinn in reichem Masse bezeugt^ 2 ^. Gleiches 
gilt für die Beziehung des Gottes zur Magie^ 2 ^und zum Tod^ 2 ^. Als 
chthonischer Zug ist wohl auch die Verhüllung und die Einäugigkeit 
zu betrachten (Einzahl als generelles Jenseitsattribut). Verbindungen 
zu der speziellen Ekstasetechnik der ergi scheinen in Spuren bewahrt 
zu sein: 

Enn J)ic siöa koöo S&mseyo i, 

oc draptu & vett sem V 9 lor; 
vitca liki fortu verJ)i&Ö yfir, 

oc hugöa ec £at args aöal. Lokasenna 24 (Kuhn S. Io],) 

Auf "weibisches" Verhalten (Geschlechtswechsel?) spielen deutlich die 
Formulierungen sem volor und args aöäl an. Vitca liki "in Gestalt 
(Weise) eines Zauberers ( vitki m.)" passt durchaus zum Kontext, da 
ergi ja zum seiÖr gehörte. Änderung in vitko (zu einem - nicht be¬ 
zeugten - Fern. *vitka "Zauberin")^ 2 ^scheint mir nicht erforderlich. 

Odins Raben Huginn und Muninn^ 28 könnte man "schamanistisch" als vo- 
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gelgestaltige Hilfsgeister oder sogar als Seelen des in Ekstase 
l)aliegenden^°deuten. 

Die verbreitetste Form des Odinsopfers ist das Hängen^^. Es ist 

‘‘ - • U I ■ y. 

unmöglich, zu entscheiden, ob das Hängeopfer a n ÖÖinn oder das 
"Selbstopfer" des Gottes "ursprünglicher" ist. Von der Typologie her 
würde ich es allerdings als nicht unwahrscheinlich ansehen, dass das 
Hängeopfer anderer eine kultische Imitation des (schon nicht mehr 
ganz verstandenen, also beträchtlich älteren) Mythos vom hängenden 
Gott darstellt. Einen Beweis für diese Ansicht, die im übrigen wegen 
ihrer Ableitung einer kultischen Erscheinung aus einer mythischen 
Überlieferung auf Widerspruch stossen könnte, muss ich freilich 
schuldig bleiben. 

Die in Frage kommende Stelle, H&vam&l 138-141 (Kuhn S. 4o), lautet* 
Veit ec, at ec hecc vindgameiöi k 

nsetr allar nio, 

geiri undaör oc gefinn ÖÖni, 

si&lfr si&lfom mfer, 

k J)eim meiöi, er mangi veit, 

hvers hann af r&tom renn. 
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ViÖ hleifi mic saldo n6 viÖ hornigi, 

n^rsta ec niör; 

nam ec upp rünar, oepandi nam, 

feil ec aptr JjaÖan. 

Fimbulli&Ö ni'o nam ec af inom ’fragia syni 

B 9 l£ors, Bestlo f 9 Öur, 

oc ec drycc of gat ins d^ra miaöar, 

ausinn ÖÖreri, 

t>k nam ec frmvaz oc fr6ör vera 

oc vaxa oc vel hafaz; 

orö'm6r af oröi oröz leitaöi, 

verc mfer af verki vercs leitaöi. 

Möglich, aber nicht sicher ist es, dass es der Weltbaum war, an dem 
A 7 >2 ' i°\ f 

ÖÖinn hing^ . Eine christliche Deutung des Mythos, wie sie erst neu¬ 
erdings wieder von Konstantin Reichardt (s. Lit.-Verz.) zur Diskussion 
gestellt wurde (gestützt u.a.auf ein poetisches Fragment von der shet- 
ländischen Insel Unst, zit. bei Gering Eddakomm. I S. 149)» scheint 
mir abwegig zu sein. Die Übereinstimmungen mit den verglichenen Über¬ 
lieferungen sind natürlich da, beweisen aber gerade Verbreitung und 
Alter des Motivs und daher, dass es kräftig genug war, um auch auf 
christliche Stoffe übertragen zu werden. 

ÖÖinn hängt neun "Nächte" am windumtosten Baum, fastend und mit dem 
Ger verwundet. Der dreifachen Qual entspricht nach Vollendung der 
magischen Frist die Dreiheit der Gaben* rünar , fimbullioÖ und drycor , 
wenn sich diese auch begrifflich anders zusammenfassen lassen. 

Die Überlieferung schildert die Qual Odins als die wirksamste Technik 
der Ekstaseerregungs so wirksam, dass sie den Gott erst eigentlich 
zum G 0 tt macht (Str. 141). Erst im Zust a nd der vollendeten Ekstase, 
nach neuntägiger Qual, vermag ÖÖinn Magie, Weisheit und Dichtkunst 
zu "erfassen". 

So gibt die altnordische Überlieferung in den HävamAl das eindrucks— 
vollste Beispiel für Schamanismus, sein Wesen und seine Möglichkeiten 
schlechthin* die Ekstase erst schafft das Göttliche. 
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C. Zusammenfassung 

Zu ausserliterarischen Wirkungsmächten, deren Widerspiegelung in der 
altisländischen Literatur schon auf Grund der doch relativ sicher 
vorhandenen mündlichen Überlieferung a priori wahrscheinlich ist, 
zählt ganz ohne Zweifel die Walt vorchristlicher Religion und Magie. 
Innerhalb dieses Bereichs gilt die vorliegende Untersuchung■einem bis 
jetzt vernachlässigten Phänomen, dem Schamanismus, den wir im An¬ 
schluss an Dominik Schröder und Karl J. Narr als einen Komplex eksta¬ 
tischer Praktiken in Verbindung mit Verwandlungs- und Wanderungsideo¬ 
logien definieren. Die Frage der Entstehung und Verbreitung lässt 
sich, wie bei vielen religiösen Phänomenen, nicht beantworten) jedoch 
sind genügend Ansatz möglichkeiten gegeben. In bezug auf 
jägerische Elemente, Seelenvorstellungen und Weltbild existierte im 
nordgermanischen Bereich, nach den literarischen Belegen zu urteilen, 
eine Glaubensschicht, die als religiöse Grundlage eines Schamanismus 
durchaus dienen konnte. Was die Techniken der Ekstaseerregung be¬ 
trifft, so scheinen die Quellen hauptsächlich drei Gruppen zu bietens 
körperliche Qual, geschlechtliche Lust und übernatürlichen Kontakt 
mit Toten. Die Zuordnung der Quellen zum Oberbegriff des Kapitels 
kann nicht in allen Fällen zwingend vollzogen werden. Das Gleiche 
gilt für das Verhalten eines Menschen in der Ekstase selbst. Hierzu 
stellten wir nicht nur Verwandlungs- (hamrammr) und Wanderungsideo¬ 
logien ("Seelenreise" und Austritt bzw. Wiedereintritt der Seele 
durch die Mundöffnung), sondern aus einem etwas weiteren Umkreis 
auch Fragen des Wiedergeburtsglaubens, der Initiation und der Unter¬ 
weltssymbolik, die in allen existierenden Ausprägungen des Schama¬ 
nismus ihr besonderes Gewicht haben. Die eindeutigsten Quellen sind 
jedoch im Umkreis der Wanderungs- und Verwandlungsideologie zu fin¬ 
den) bei der "Seelenreise" ins Jenseits scheint sich allerdings eine 
Aufspaltung,in eine reine Jenseitsreise nicht ekstatischen Charakters 
und einen ekstatischen Austritt der Seele aus dem Körper zu anderen 
Zwecken als einem Kontakt mit dem Jenseits vollzogen zu haben. Das 
verbindende Kettenglied ist vielleicht noch in Str. 51 der Solarlj&B 
fassbar. Was die Funktion des Schamanen in der Gesellschaft 
betrifft, so waren der Forschung die schamanistischen Züge im Bild 
des Magiers, des ekstatischen Kriegers (berserkr) und des Gottes 


Ööinn bekannt. Einige Belege, bei denen allerdings in manchen Fällen 
der Verdacht nur literarischer Tradition nicht ganz ausgeschlossen 
werden kann, scheinen auch den Dichter in Verbindung zu Ekstasetech¬ 
niken und zur Magie im allgemeinen, damit zum Schamanismus zu bringen. 
Bisher weitgehend übersehen hat man, wie mir scheint, die deutlich 
schamanistischen Züge in den Traditionen um den Schmied und sein 
bevorzugtes Metall, das Eisen. Die Ambivalenz der sozialen 
Stellung des Schamanen ist einerseits bedingt durch den Re¬ 
spekt und die Ehrfurcht, die man seiner Macht entgegenbringt, und 
den Nutzen, den man aus seinem Tun zieht, andererseits durch die 
Scheu vor dem Unerklärbaren und Unheimlichen in seinen Praktiken 
und den Schaden, den man von ihm erleiden kann. 

Unabhängig von der immer.möglichen Vertiefung des Verständnisses ein¬ 
zelner angeführter Belegstellen scheint mir doch der Begriff des 
Schamanismus einen nicht unwesentlichen "ausserliterarischen" Aspekt 
der literarischen altisländischen Überlieferung zu umgreifen. 
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Anmerkungen 


1. Wilhelm Muster 1947« Es handelt sich um eine volkskundliche Dis¬ 
sertation, deren Verfasser neben neueren deutschen Quellen auch 
die Sammlung Thule exzerpiert hat. Die Arbeit ist weder von der 
Materialgrundlage noch von der Interpretation her als Ausgangs¬ 
punkt weiterer Forschung geeignet. 

2. Zum Begriff "Schamanismus" vgl. Kapitel A,2. 

3. Die wichtigsten Texte der altisländischen Überlieferung habe ich 
exzerpiert, soweit sie mir zugänglich waren. Vgl. das Quellen¬ 
verzeichnis • 

4. Aus der Fülle der Literatur ist einiges von mir Gelesene im 
Literaturverzeichnis angegeben. 

5. S. 31o - 35o* "Der an. seiör als subarktischer Schamanismus". 

6 . Vgl. hierzu den Hauptteil meiner Arbeit. 

7» 1951* Eliade. 1955* Schmidt, Schröder. 1959* Vajda. 1964 * Paul- 

son. 1967 * Hoffmann, Vgl. a. die zusammenfassenden Bemerkungen 
bei 1 Narr. 

8 . Selbstverständlich wird der Begriff hier nur unter der Voraus¬ 
setzung gebraucht, dass sich seiner Definition Entsprechendes 
in der Literatur auch findet. 

9. Vajda beschränkt S. 458 den Geltungsbereich des Begriffs Schama¬ 
nismus provisorisch - jedoch verbindlich für seinen ganzen Auf¬ 
satz - auf Sibirien. Die historische Einordnung gilt daher - wenn 
überhaupt - auch nur fiiruden nordeurasischen Raum. 

10. 5 Paulson S, 131. 

11. Ob Schamanismus eine religiöse oder magische Haltung im Sinne der 
üblichen Unterscheidung von Religion und Magie beinhaltet, hängt 
vom - nicht einheitlichen - Verhalten des Schamanen gegenüber sei¬ 
nen Hilfsgeistern ab. Dass gerade die Grenzen zwischen Religion 
und Magie so häufig fliessend sind, sollte doch zu denken geben. 
Die Wissenschaft kann andererseits auf Ordnungskategorien nicht 
verzichten. Zum Verhältnis von Religion und Magie vgl. z.B. 

August Brunner, Die Religion. Eine philosophische Untersuchung 
auf geschichtlicher Grundlage. Freiburg 1956, bes. Kap. XV. 

12. 1 Eliade S. 18. 

13. Ein Grossteil des Buches handelt zwar von aussersibirischem Scha¬ 
manismus, jedoch leiten diese Kapitel ihre Berechtigung nur aus 
Analogien zu sibirischen Phänomenen oder von da ab, dass sie der 
provisorischen Definition "Ekstasetechnik" genügen. 

14. 1 Eliade S. 2o 

15. Zur verschiedenen Deutung des Ekstasebegriffs durch W. Schmidt 
und M. Eliade vgl. Schröder S. 853 f. Beide Deutungen sind eine 

im Grunde nicht sachgemässe Einengung, Der Definition des Ekstase- 
begriffs durch Schröder S. 858 ist zuzustimmen. 

16. So Schröder S. 858. 

17. 5 Paulson S. 141 

18. 4 Narr S. 315 

19« 1 Narr. 

20. Abgebildet bei 1 Narr Abb. 6 (S. 235)« 

21. 1 Narr S. 248 

22. 1 Narr S. 249 


23. 1 Narr S. 251 f. 

24. Vgl. 1 Narr S. 248 f. 

25 . 1 Narr S. 251. Vgl.a, dort die hierzu gehörige Anm. 9o. 

26. 1 Narr S. 249 

27 . So 1 Narr S. 249. Auch Schröder (vgl. dort z.B. S. 85l) ist die¬ 
ser Ansicht. Für Eliade ist der "weisse", für Schmidt der 
"schwarze" Schamanismus der eigentliche. Vgl. Schröder S. 851 f. 

28. Natürlich hat erst die Untersuchung der Quellen - zur Zeit der 
Abfassung dieses Kapitels schon vorgenommen - die Berechtigung 
nachzuweisen, von altisländischem Schamanismus zu sprechen. Wenn 
das schon vorher, durch die Anlage der Arbeit bedingt, geschieht, 
so ist es keineswegs als beabsichtigte Suggestivwirkung zu ver¬ 
stehen. 

29. Nach Märten Stenberger, Sweden. London 1962 ( = Ancient Peoples 
and Places. 3o ) S. 35» Vgl. a. den entsprechenden Abschnitt bei 
Johannes Br^ndsted, Nordische Vorzeit. Bd.l. Steinzeit in Däne¬ 
mark (Neumünster i 960 ), bes. S. 57 PP. 

30. So Pittioni S. 37* Vgl. a. Mari ja Gimbutas, The Prehistory oP 
Eastern Europe. Part I (Cambridge, Mass. 1956) S. 31 - 35. 

31. Nach Stenberger, Det forntida Sverige S. 52. 

32. 1 Narr S. 254 

33. Vgl. Stenberger, Det forntida Sverige S. 94 - I 08 . 

34. Stenberger, Det forntida Sverige S. 145 - 155. 

35. Abgebildet bei Stenberger, Det forntida Sverige S. 155. 

36 . Abgebildet PI. XXXII, Fig. 2 in Gutorm Gjessings Arktiske helle- 
ristninger i Nord-Norge. Oslo 1932 ( = Instituttet for sammen- 
lignende kulturforskning. Serie B. Skrifter, XXI ). 

37. Vgl. Hans-Georg Bandi: Die mittlere Steinzeit Europas. S. 321 - 
346 in: Handbuch der Urgeschichte, hg.v. Karl J. Narr. I, Ältere 
und mittlere Steinzeit. Jäger- und Sammlerkulturen. Bes. S. 342 . 

38. Vgl.: Tafeln 22 - 25 bei Friedrich Behn: Zur Problematik der Fels¬ 
bilder. Berlin 1962 ( = Abh. d. Sächs. Akad. d. Wiss. zu Leipzig, 
phil.-hist. Kl. Bd. 52 Heft 1 ). Tafeln I - IV bei Friedrich Behn: 
Vorgeschichtliche Felsbilder in Karelien und West-Sibirien. Ber¬ 
lin 195o ( =» Berichte über die Verhandlungen der Sächsischen Aka¬ 
demie der Wissenschaften zu Leipzig. Phil.-hist. Kl. Bd. 98, Heft 

2 ). Tafeln lo3 - 111 bei Herbert Kühn: Die Felsbilder Europas. 
Stuttgart 1952. 

39. Skavberg. Abgebildet PI. XVIII, Fig.l in Poul Simonsen: Arktiske 
helleristninger i Nord - Norge II. Oslo 1958 ( = Instituttet for 
sammenlignende kulturforskning. Serie B. Skrifter. XLIX ). 

40. Vgl. Otto Seewald: Beiträge zur Kenntnis der steinzeitlichen 
Musikinstrumente Europas. Wien 1934 ( =* Bücher zur Ur- und Früh¬ 
geschichte. 2 ). Im Zusammenhang eines Schamanismus werden auch 
die metallenen Klappergeräte aus dem frühmittelalterlichen Ose- 
berggrab besonders interessant ( abgeb. bei Friedrich Behn: Musik¬ 
leben im Altertum und frühen Mittelalter. Stuttgart 1954. Taf. 

loo ) • 

41. 1 Narr S. 254 . Vgl. hierzu besonders Joachim Werner: Beiträge zur 
Archäologie des Attila - Reiches. München 1956 ( = Bayerische Aka¬ 
demie der Wissenschaften. Abh. der phil.-hist. Kl. NF 38 ). Aber 
auch auf die Reiterdarstellungen auf Gesichtsurnen sei hingewiesen. 
Vgl. die verschiedenen Veröffentlichungen W. La Baumes zur Gesichts 
urnenkultur sowie H. Gonwentz: Bildliche Darstellungen von Thie- 
ren, Menschen, Bäumen und Wagen an westpreussischen Gräberurnen.- 
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Schriften der Naturforschenden Gesellschaft in Danzig NP 8 (1894) 
191 - 22o. 

42. Diese Hypothese als möglich bezeichnet bei Stenberger, Sweden S. 

21. "Spätdatierimg" einer lappischen Einwanderung schon bei K.B. 
Wiklund» um 'Joo, 

43« Nach einer Münsterschen Vorlesung Dr. Vajdas im WS 66 / 67 » Völker 
und Kulturen Nordasiens. Vgl. a. Henn Pohlhausen» Zum Problem der 
nordgermanisch - lappischen Beziehungen. Bonn 1957 ( =* Commentatio- 
nes Balticae. III,3 )• Bertil Lundman: Stammeskunde der Völker 
(Ethnogonie). Eine Übersicht. Uppsala 1961 (Lappen S. 62 f.). 

Gisela Asmus, Steinzeitliche Lapponide. Ein Beitrag zur Frage 
der Schädelverrundung in Europa. - Homo 17 (1966) 125 - 147* 

Asmus sieht die "vielfach als ’mongolid' angesprochendn Merkmale 
der Kammkeramiker Estlands und der nordosteuropäischen Waldzone 
als *protolapponid'" an (S. 145)» 

44» Tac. Germ. 46 (Penni); Fahrt Ohtheres in Alfreds Orosius, S. 51 - 
55 (bes. S. 52 f.) ins Rolf Kaiser, Medieval English. An Old Eng- 
lish and Middle English Anthology. 5th rev. ed. Berlin 1961. Zu 
den kurzen Erwähnungen bei anderen antiken und frühmittelalterli¬ 
chen Autoren vgl. Vorren S. 12 

45» Auf eine Aufstellung der von mir gesammelten Belege wird verzich¬ 
tet . 

46 . Z.B. das Begräbnisfest für HeiÖrekr A beim bce t er Arheimar heita 
- HeiÖreks s. Io ( 46 ). A üoh bekannte Städte werden später in eine 
mythische Geographie verlegt»"KaenugarÖar (Kiew!), £at liggr meÖ 
fjallgaröi J>eim, er skilr Jötunheima ok HÄlmgarÖariki" G 9 ngu - 
Hrolfs s. 38 ( 362 ). 

47» Kristni s. 13 (43 f.). 

48. Vgl. Wolfgang Krause, Herbert Jankuhn» Die Runeninschriften im 
älteren Puthark. I. Text. Göttingen 1966 , S. 194 f. 

49. Man vergleiche hierzu die an. Berichte über die Lappen - einiges 
auf den folgenden Textseiten -, wo fast jeder zweite Beleg solche 
Dinge bringt. Ausser der zitierten Stelle der Qrvar - Odds saga 
wären nur zu erwähnen Gr. öl. helg. 756 (eine weise Frau vm austr 
Riki sagt Olaf sein Schicksal voraus) und Sturlaugs s. starfsama 
25 T 642 )! seiflmenn in einer Erdhöhle, die sich die Erzählung in 
der Nähe von Aldeigjuborg (Staraja Ladoga) zu denken scheint. Die 
glaubwürdigste der drei Quellen ist die grosse Olafssaga, aber der 
Name BjAlkaland und das interessante Detail der Erdhütten geben 
auch den andern Zeugnissen etwas Verlässlichkeit. 

50. 3. Saxo IV, 1 - 8 (7o-72). 

51. Zum Germanennamen vgl. Verf., Möglichkeiten... S. 7 - 15. 

52. Z.B. 5. Saxo VII, 13 (133) und 5 . Saxo X,2 (135). 

53. Orkneyinga saga 1 ( 4 ). 

54. Im An. nur überliefert an zwei Stellen der gleichen Saga» Vatnsd. 

12 ( 34 . 35 ) dat. semsveinum . 

55. Vertreten von T.I. Itkonen (Hinweis Dr. Vajdas in seiiier Münster¬ 
schen’Vorlesung - WS 66/67 - "Völker und Kulturen Nordasiens"). 

56 . So Vajda in seiner oben genannten Vorlesung. 

57. Kapitel 7,8 ,9,lo,13,14 (hier auch geographische Beschreibung und 
Aufzählung der Pelze),15,16,17. 

58. Z.B. Odds J). öfeigssonar 367» öl. helg. 94 (Hskr. 11,149)» lo4 
(Hskr. 11,175), 17o (Hskr. II,3o6), 193 (Hskr. 11,344 f.), 

HAkonar s. 7 2 (62), Sneglu - Halla J). 7 (28o - 283). 

59. Einige weitere Belege in Fritzners Wörterbuch. 


6 0. Hier nicht zitiert: Beschreibung der Skritfinni Saxo Praef. 11,9 
( 9 ). Das im Text folgende Zitat 5* Saxo XIII,1 (138), 

61. De Finnis. S. 82 f. und 85. 

62. Schon deshalb muss es sich um Lappen handeln. Anm. PB. 

63 . Ich verzichte auf eine Aufzählung aller Quellen. 

64 . Fagrsk. 7 (3o). Haralds s. hArfagra 32 (Hskr.I, 135 f.). J 

65. Haralds s. hArfagra 25 (Hskr.I, 125 - 127). 

66 . HAlfdanar s. svarta 8 (Hskr.I, 91 f.). 

67. Orkneyinga s. 1 ( 4 ). HAlfdanar s. Eysteinssonar XX (127 - 129). 

Sturlaugs s. starfsama 12 (613). 

68 . Gr. Öl. helg. 189 (522). 

69 . Finne wirft Handschuh (dadurch Krankheit) in Heer Olafs» Gr. öl. 
helg. 784*786 (Tornasskinna). 789»79o (Bergsbök). 

70. Qrvar-Odds s. X,3 (2o). X,5-7 (2o). 

71. Gr. öl. helg. 76 I (Bergsbok, 61). Odds Öl. Tryggv, 19 (67 - 7o). 

72 . "emisit spiritum" ist natürlich nur Umschreibung für "obiit". 

75 . An. gandr , "anything enchanted or an object used by sorcerers" 

(Cleasby), hat Lexikologen und Etymologen viel Kopfzerbrechen 
bereitet. Die ursprüngliche Bedeutung ist vielleicht doch "Zau¬ 
bertier" (vgl. de Vries I S. 297 f.), was gut zu der nordeurasi- 
schen Vorstellung vom Hilfsgeist als Tier passen würde. Das Wort 
gehört nach Johannesson Isl, etym.Wb. (vgl. jedoch de Vries An. 
etym. Wb.) zur idg. Sippe ghei - ghi -, wohin auch Wörter des 
Gähnens und Klaffens zu stellen sind. Berücksichtigt man die 
in den Quellen noch erkennbare Rolle des Gähnens als Anzeichen 
der Ekstase (vgl. Kap. III, 3 ), das wohl als Entlassen der Seele 
aus der Mundöffnung gedeutet werden kann, so ergeben sich inter¬ 
essante Ausblicke. Von der Etymologie und der Religionsgeschichte 
her scheinen mir auch die beiden Auffassungen über Ginnungagap, 
die Grimmsche, die den öden Raum und das Klaffen in den Vorder¬ 
grund stellt, und die Jan de Vries 1 ("der mit magischen Kräften 
erfüllte Urraum") nicht unvereinbar, weil - von der Bedeutung 
her - im klaffenden Rachen (des Urwesens Ginnungi?) die Ekstase 
als höchste magische Potenz ihren Ausdruck findet. 

74* Einige Aspekte werden erst in andern Abschnitten behandelt: die 
tiergestaltige fylgja in 1,2 und die ekstatische Tierverwandlung 
(begriffl. Zentrum hamrammr ) in III,5. 

75. Vgl. hierzu 4 Findeisen, Kapitel 2,7 und 8 . Der Ausdruck "Tier¬ 
schicht" stammt von Findeisen. 

76 . Gelegentlich werde ich im Zusammenhang der folgenden Kapitel noch 
auf einzelne Tiere eingehen. Eine grössere Monographie über das 
Tier in der germanischen Religion (unter Berücksichtigung der Bild¬ 
denkmäler) wäre überhaupt eine sehr wünschenswerte Sache. 

77» Vgl. hierzu jetzt Gunter Müller: Studien zu den theriophoren Per¬ 
sonennamen der Germanen. Diss. Wien 1966 (Veröffentlichung in der 
Reihe "Niederdeutsche Studien" voraussichtlich 1969 ). 

78. Öl. helg. 218 (Hskr.II, 372) und Gr. Öl. helg. 215 ( 560 ). Ähnlich 
V 9 lsunga s. 38 (71)* 

79. Eyrbyggja s. 47 (133)• Flat. II, 215 (Eymundar Hringssonar). 

Sturl. I, 499 (Islendinga s. 176 ). 

80 . V 9 lsunga s. 2o ( 48 ). 

81. V 9 lsunga s. 22 (52). 

82. Hrolfs s. kraka 3 (lo)« 

83. Gunnars s. Keldugnüpsfifls 12 ( 365 ). 

84 . Hr6lfs s. Gautrekssonar lo (19). 
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85. Hr&lfs s. Gautrekssonar 25 (39). 

86 . Vjlsunga s. 1 (2j) u.ö. 

87. Sturl. II, 199 (torgils s. skarSa 57). 

88 . Grifiamäl, Heiöarviga s. 33 (313). 

89. Das Wort vargr bedeutet zunächst "Verbrecher" und wird sekundär 
auf den Wolf übertragen. 

90. Zu tiergestaltigen Göttern vgl. weiter unten in diesem Abschnitt. 

91. Vgl. hierzu noch Kap. IV,5. 

92. Grimnism&l 39 (Kuhn 3. 65 ). 

93. Vgl. zum Ganzen de Vries I, 36 I - 371 . 

94. Opfer an Kuh: Ol. Tryggv. 64 (Haler. I, 313). Opfer an Eber:Hr&lfs 
s. kraka 28 (99). Glauben an Bären: Flöamanna a. 25 (53). Opfer 
an Raben: Geschichte des Hrafna-Fl&ki Landn. Hauksb. 5 (5). 

95. Z.B. triyll j galltar lijke in der Hr 6 lfs s. kraka, .dämonischer 
Hengst der Landn. Hauksb. 71 ( 30 ), Zauberhirsch in Odds Ol. 
Tryggv. 45 ( 141 ) - die Leiche sieht aus wie ein belgr blasiN - 
sowie zahlreiche Stellen in Fornaldarsagas, wo solche Wesen vor 
allem in Schlachten ganz unglaubliche Dinge verrichten. Hierzu 
gehören auch Fabelwesen wie das Tier Ür der Sturlaugs s. starf- 
sama 22 (637 f.). 

96. Vgl. Abschnitt 1,2. 

97 . Gr. Ol. helg, 716 (Flat.), 719 (Bmjarb.), 727 f. (AM 75 e fol.). 

98. Vgl. Vajda S. 471 Anm. 4 . 

99. Zum Zauberwettkampf in aisl. Quellen vgl. Kap. IV,1. 

100. Gr. 01. helg. 127 (371). Ol. helg. 137 (Hskr. II, 241 ). Hversu 
N&regr byggöist (Flat.I, 25 ). Ein Hund als Regent erscheint auch 
7. Saxo IX ,4 (2ol). 

101. Gylfag. 56 = BragarmSur (SnE I, 2o8-21o) und SkAldsk. 22 (SnE I, 
3o6) 

1°2. Frey ja: Gylfag. 56 = Bragaroeöur (SnE I, 212). Frigg: Skäldsk. 

19 (SnE I, 304 ). 

103. Skäldsk. 8 (SnE I, 266. II, 311). 

1 04 . SkAldsk. 22 (SnE I, 314), 

105. Vgl. die summarische Erörterung bei de Vries II, 6 f. 

1 06 . Die Tierverwandlung des Schamanen in der Ekstase macht ihn 
"gottähnlicher" und so erst fähig zum Kontakt mit dem Jenseits . 

1 07 . Zur Verhüllung vgl. Kap. III,2. Tierverwandlung: Kap. III,5. 

1 08 . 1 . Saxo IV,2 (13). IV, 3 (14). IV, 9 (16 f.). IV, lo ( 17 ). 

1 09 . 1. Saxo IV,2 ( 13 ). 

Ho. Königssohn Magn&s als hvelpr in Schimpfrede Flat. IV, 143. 
Arnkell =. orninn gamli Eyrbyggja s. 26 ( 67 ). D&ra = merrin 
Fagrsk. 47 (273). 

111. Sigurflr wird von einer Hindin gesäugt tdSreks s. 267 (l,3o3). 

112. Z.B. Bjvrn und Bera, die Eltern von Bijflvarr bjarki: Hrölfs s. 
kraka 18 (54 f.). Zu Bi^ävars schamanistischen Fähigkeiten - 
die sicher auch irgendwie mit seinen tierischen Eltern zu ver¬ 
binden sind - vgl. Kap. III, 5 . 

113. Sprechende Bären: Finnboga s. 11 (274 f.) - der Bär wird auch 
geächtet I - und 17 (284). Sprechender Spatz: Yngl. 18 (Hskr. I, 
35). Bär versteht Menschen: Gunnars s. Keldugn&psfifls 5 (358). 

114. 6. Saxo IV, 4 f. 

115. Vijlsunga s. 19 (47). I>iSreks s. 271 (i, 312). 

116. Ragnars s. loflbr. 9 (134). 

117. Yngl. 34 (Hskr. I, 64 ). 

118. 2. Saxo VII,11 (51). 
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119 . Der junge Skyoldus bindet 1 . Saxo III,1 (ll) einen Bären mit 
seinem Gürtel. Vgl. a. Grettirs Bärenkampf Grettis 3 . 2] (74 - 

77 )• 

120. 4 Findeisen S. 24 . 

121. Auf solche Vorstellungen könnte die Darstellung der "inneren 
Organe" auf steinzeitlichen skandinavischen Felszeichnungen 
zurückgehen: Wiedergeburt und Vermehrung der existierenden Tiere 
aus den Knochen des "gemalten". Entsprechende nordeurasische Vor¬ 
stellungen: 4 Findeisen S. 26 - 28. 

122. Gylfag. 44 (SnE I, 142) und Uppsala-Edda (SnE II, 28l). Inter¬ 
essant ist, dass sich HArr, JafnhArr und PriÖi doch etwas sträu¬ 
ben, bevor sie die Geschichte erzählen (S. 14o. 142); das könnte 
auf eine "Aktualität" der angesprochenen Glaubensformen hindeuten. 

125» Öl&fs s. helga 141 (Hskr. II, 259 f.). Vgl.a. Gr. Öl. helg. 131 
(406 - 408 ). 

124. Enger mit der Ekstase Zusammenhängendes wird hier noch nicht 

behandelt. Die Seelenvorstellungen sind bei de Vries I S. 217 - 
241 besprochen; daher kann das vorliegende Kapitel kürzer ge¬ 
halten werden. 

125« Vgl. Klare (Lit.-Verz.). 

126. Prkinn in der Hr 6 mundar s. Greipssonar 4 (368 - 371) und Hregg- 
viÖr in der G 9 ngu-Hr&lfs s. 16 (28o f.). 

127» In Anm. 126 genannte Stelle. 

128. Svarfdcela s. 28 (2o7) u.ö. 

129. HAvarÖar s. tsfirÖings 3 (3ol) u.ö. Sehr häufig auch bei Troll¬ 
weibern und Riesen! 

130. Vgl. das im vorigen Abschnitt über die Wiederbelebung aus den 
Knochen Gesagte. “ 

131. Ans s. bogsveigis 5 (346). Vgl. a. Grettis s. 35 (122). 8 .Saxo 
X,3 (321):"capita...inguini sociavit". 

132. Mündliche Auskunft von Herrn Dr. Vajda, 

133» 3 ^olmberg S. 131 f. 

134 . Ausdruck von Ivar Paulson. 

135« Andere Theorien siehe bei de Vries An. etym, Wb. "Alles nur lose 
Vermutungen". 

136. Z.B. DorÖar s. hreöu 8 (2ol f.): Wölfe = manna hugir , desgl.a. 
HAvarÖar s. Isfiröings 2o (649 I») und HarÖar s. 31 ( 165 ). 

137. SkAldsk. 70 (SnE I, 54o) und Uppsala-Edda (SnE II, 348). 

138. Vgl. Gering Eddakomm. I S. 157* "Ek I* er villr vega bedeutet: 

•ich gehe meines weges irre, ich verirre mich', und dem ent¬ 
sprechend ek fer villr hams ’ich verfehle meine körperliche 
hülle 1 ." 

139. Vgl. Strömbäck S. 168: "att de förvillade fara tili sina hamnars 
hem, tili sina själars hem." 

140. So auch de Vries An. etym. Wb. 

141. Vgl. Kapitel III,5. 

142. Die ältere Bedeutung schimmert durch in V 9 lsunga s. 31 (lo7)* 

"ok fekk ek £6 eigi vist skilit fyrir £eiri huldu, er & lH 
minni hamingju". hamingja ist hier das Wahrnehmungsvermögen all- • 
gemein, ja, man kann sagen, die Seele als das den Kontakt zur 
Aussenwelt Bedingende. Oddr Snorrason spricht in seiner öl&fs s, 
Tryggvasonar 8 (26) von sp&menn, die Olafs hamingior sehen. 
hamingior ist hier wohl = fylgior . 

143. de Vries I S. 221 und dort Anm. 4 . 
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144« Das Wort gehört wohl zu vb. fylg.ja "folgen, begleiten". Johan- 

nesson (isl. etyra. Wb.) erwägt Zusammenstellung mit neunorw. dial. 
folga "Haut, Decke", also eine ähnliche Entwicklung wie bei hamr . 

145. Etwa bevorstehender Tod: Nj&ls s. 41 (lo6 f.) 

146 . Die fylg.ja ist meist einem einzelnen Menschen zugeordnet} es gibt 
aber auch die ettarfylg.ja : toröar s. hreöu 7 (194 f.). 

147 . Frau: Vatnsd. J6 (95). Hallfr. 11 (198). Viga-Gl&ms s. 9 ( 3o f.). 
Grmnlendinga 3. 7 (262 f.). - Männeri Bjarnar s. hitd. 25 (l77). 
Gisla s. 33 (lo4 f.). In diesem Traum der Glsla saga erscheint 
auch ein Mann mit einem Wolfskopf, der laut heult. 

148. Wölfe ; P&rflar s. hreflu 379. Droplaugarsona s. Io (l6l). Heiflar- 
vlga s. Str.9> Kap. 26, S. 293 f. Hävarflar s. IsfirBings 2o 
(349 f.). Harflar s. 31 (165). Gisla s. 14 (46). Njäls s. 62 
(l55). Hr&lfs s, Gautrekss. 8 (12). Hromundar s. Greipss. 9 

(377 - 379). Poreteins s. Vikingss. 12 ( 413 ). Hälfdanar s. Brönu- 
f&stra 1 ( 561 ). - Bären 1 Porflar s. hreflu 3 (l79). Porsteins s. 
Slflu-Hallssonar 5 (314) • Harflar s. 31 (165). Spgubrot 2 ( 6 ). 

Hr&lfs s. Gautrekss. 8 (12), NjAls s, 23 ( 64 ). Qrvar-Odds s. 

V.2 f. (13). Porsteins s. Vikingssonar 12 (413). - Pferd 1 im 
Sprichwort "marr er manns fylgja" Vatnsd. 42 (lll). - Füchse 1 
Porsteins s. Siflu-Hallssonar 5 (314). Hävarflar s. Isfirflings 
2o (349 f.). Porsteins s. Vikingssonar 12 ( 413 ). Hälfdanar s. 
Brönuf&stra 1 (561) ( melrakkar . arktische Weissfüchse). - Bock: 
Njäls s. 41 (lo6 f.). - Schlange : Gisla s. 14 ( 46 ). Hromundar s. 
Greipssonar 9 (377 - 379T- - Ochsen , Stiere und Kühe 1 Väpnfirflin- 
ga s. 13 (4 8 ). Lj&svetninga s~ 11 (60 f.). 16 ( 85 ). - Vögel : 
Gunnlaugs s. ormstungu 2 (53 - 55)• Adler, Schwan, Habicht. 

Gisla s. 34 (llo): laemingar . Heiflreks s. 2 ( 4 ): Adler. Fl&amanna 
s. 24 (45 f.): Schwan. Hromundar s. Greipssonar 9 (377 - 379): 
Falke, - Andere Tiere: Spgubrot 2 (6): Drache . Hirsch (wie die 
übrigen dort erwähnten Tiere - s.o. - als konunga fylgior be¬ 
zeichnet). Hr&lfs s. Gautrekssonar 8 (12 f.). 11 (21): it 6arga 
dyr (K. 8 , S. 13: fylg.ja Hr&lfs konung3 ). Hr&mundar s. Greipssonar 
9(377 - 379): Brache , hriki . 

149. Hieraus zu folgern, die Gestalt der fylg.ja habe nichts mit dem 
Wesen des zugeordneten Menschen zu tun, wäre sicher weit über¬ 
trieben. 

150. 4 Findeisen S. 29 . 1 Findeisen S, 5 f. 

151. Vgl. a. die Behandlung bei de Vries II S. 372 - 392. Wegen des 
Vorliegens dieser Darstellung kann die meinige kurz gefasst 
werden. 

152. Für Himmelsberg, Himmelsbrücke und Walhallvorstellung verweise 
ich auf de Vries (s. Anm. 151). 

153. Zur Rolle der Verhüllung im Schamanismus vgl. Kap. III,2. 

154. Sonatorrek 25 = Egils s. 78 (256), 

155. Vatnsd. 4 (ll). Piflr. 254 ( 271 ). Flj&tsd. 22 (288). Skäldasaga 
Haralds konungs 2 ( 454 ). Knytl. 11 (42). Bärflar s. Snaef. 21 (44). 
Hj4lmt4rs s, 5 (463). Sturlaugs s. starfs. Io ( 6 lo). 

156. Pj& 86 lfr Str. 144 in Haralds s. Sigurflarsonar 72 (Hskr. III, 164 ). 
Gautreks s. 5 (22). 

157. V 9 I 8 . 14 (42). 

158. V 9 IS. 35 ( 69 ). 39 (72). Hr&lfs s. Gautrekss. 25 (39). 

159. Hrolfs s. kraka 4 ( 14 ). 

160 . piflreks s, 413 (II, 325). 

161. Hreiflars S. 256 . Hjälmt&rs s. 14 (496). Jökuls p. B&asonar 
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3 (56). Hr&lfs s. Gautrekss. 38 ( 6 l). 

162. sturl. I, 415 ( - Islendinga s. 13o ). Ragnars s. loflbr. 1 (114). 
H&lfdanar s. Eysteinssonar XV,7 (116). Porsteins s. Vikingss. 

15 (42o). 

163. Agrip 12 (15). 

1 64 . Gr. 01. helg. 52 (131). 

165. Gr. Öl. helg. (Flat., Bergsb.) 828 f. 

166 . HAlfdanar s. Barkarsonar 5 ( 9 ). 

167 . H&lfdanar s. Barkarsonar 8 (l3). Sturlaugs s. starfsama 12 (612). 

168. Hr&mundar s. Greipssonar lo (379). Gpngu-Hr&lfs s. 6 (253). 53 

(345). , , N 

169 . Fmreyinga s. 36 (55). 

170 . Porsteins s. Vikingssonar 4 (393). 

171 . Sörla s. sterka 3 (413). 

172 . Hj&lmters s. 3 (457). 

173 . Sverris s. 88 (95). 

174 . Porsteins J>. uxaf&ts (Flat.I, 287). Porsteins s. Vikingssonar 

19 (437). 

175 . J&msvikingadräpa 34 . Skj. B 11,8. 

176 . Porsteins bmjarmagns ^ (188 f.). Gpngu-Hrölfs s. 23 (3°o). 
Sturlaugs s. starfsama 12 (612). 18 (627). 

177. Magn&ss s. g&fla 28 (Hskr. III, 43) u. Str. S. 44 (Arn&rr jarla- 

sk&ld). Fagrsk. 42 (211) u. Str. 3. 212. Gr. 01. helg. 265 
(63o) u. Str. gleiche S. Flat. IV, 47. 

178. Vgl. z.B. Egils s. 78 (244) "Engan hefi ek nättverfl haft, ok 
engan nun ek, fyrr en at Freyju" und Grimn. 14 (Kuhn S. 60 ) 
"...h&lfan val / hon k£ss hverian dag, / en hälfan Öflinn ä." 

179 . Ynglinga s. 17 (Hskr. I, 34): Ynglingatal lo 

180. " 46 " 77 " 28 

181. " 47 " 79 " 2 9 

182. " 17 " 33 " 1 ° . 

183. "plselja ann mer eplis Heljar" (die Frau wünscht mir den Tod) 
Heiflarviga s. 26 (289): lv. 5, hier in "Prosawortfolge” zitiert. 

184. "hrmflaz allir / A helvegom" Vsp. 47 (Kuhn S. 11). 

184b Vsp. 52 (Kuhn S. 12). 

185. Prosa vor Helreifl Brynhildar (Kuhn S. 219). 

186. Über Reisen ins Jenseits vgl. Kap. III,4. 

187. Z.B, die Gilfar straumar der S&larlj&Ö 42 (Skj, BI, 642 ), die 
zwölf Flüsse der Gylfag. 4 (SnE I, 4o)t vgl.a. den Flusskatalog 
der Grimn. 27 f. (Kuhn S. 62 f.). 


Gylfag. 49 (SnE I, 17 ö ). 

Baldrs draumar 2 f. (Kuhn S. 277). T , 

Gylfag. 49 (SnE I, 178). S&larlj&fl 39 (Skj. B I, 642 ) Lokas. 

6 J (Kuhn 3. lo9). Vgl. V 9 ls. 33 ( 66 ) "eigi fellr honum hur» 
k heela, ef ek fylgi honum". . , 

Weitere Quellen: Vsp., Grimn., Skirn. , Gylf. 34 ( Sn ^ 1' (- 06, 

II, 271 f.). 49 (SnE I, 170 - ISO- II. 200 f -)- - Niflheimr. 
Gylfag. 4 (SnE I, 4o. II, 255). 

Gylfag. 15 (SnE I, 68 . II, 261). 

Vgl. Gering Eddakomm. I, 197. 

Z.B. der barnstokkr V 9 ls. 2 (29); der hohle Baum, durch den 
Aflils me6 fislkingi sinni og gplldrum entkommt - Hr&lfs_s. krak 
28 (97TTdie cava ilejcj in der die Kinder Haroldus und Haidanus 
verborgen werden - 7 . Saxo 1,4. (162). «r&lfs s. kraka vgl. 


einem der zwei Pfeiler des Hauses. 
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195. Eafian wohl parallel zur 5. Halbzeile der Str. 19 und nicht zu 
beziehen auf Uräar brunni. Für den Zusammenhang ist dies aber 
unerheblich) der Uräar brunnr ist ja sicher nach Urä benannt. 
Hier könnte die Beziehung des Schamanen zum Weltbaum (s. 4 Find 
eisen S. 112 - 12o) verglichen werden. Die vollkräftigen Schama 
nen entstehen an der Wurzel des Weltbaums (4 Findeisen S. 112)1 

196 . Vgl. 1 Holmberg bes. S. 65 - 68 und Findeisen (wie Anm. 195). 

197. Grimn. 32 - 35 (Kuhn S. 63 f.). 

198. Etwa Strömbäck; Kapitel "Der an. seiör als subarktischer Scha¬ 
manismus" bei Ohlmarks S. 3 I 0 - 35o. 

199 . Bei Pi66vitnis fisor Grimn. 21 (Kuhn S. 61) würde ich eine sol¬ 
che Deutung aber auch wegen der Unterweltsschilderung in der 
gleichen (valglaumi at vaäa ) und der folgenden Strophe für mög¬ 
lich halten. Einer freilich viel früheren Zeit gehören die 
Fischdarstellungen des Kivikgrabes an. 

200. Z.B. Svarfdosla s. 2 ( 132 ). 

201. Z.B. Pättr af Ragnars sonum 4 (357). 

202. Z.B. Hj&lmt&rs s. 7 (468). 

203. Fljotsd. 19 (279). 

204. Neben der zitierten Stelle noch die Rolle des Gähnens und wie 
tot Dali egens. 

205. drepa k vfett Lokas. 24 )Kuhn S. lol). 

2°6. "Tod im Fass" Ynglinga s. 11 (Hskr. I, 26) und 1. Saxo VIII ,27 
(34 f.). - Auf seiner Suche nach Goöheimr geht Sveigäir be¬ 
rauscht einem Zwerg in den Stein nach. Ynglinga s. 12 (Hskr I 
27 f.). 

2fl7. Vgl. Kap. IV, 2. 

^ 208 ^ Hävamäl 138 ff. (Kuhn S. 40 ). Vgl. Kap. IV,5. 

'2o9. "Nächte" hier und im folgenden nur als Zeiteinheit verstanden. 

210. Man denke auch an die Bedeutung der Neunzahl in Magie und Reli¬ 
gion, sowohl in Sibirien (vgl. 1 Eliade S. 248 - 253 ) als auoh 
in unserm Bereich - hiervon wird in späteren Abschnitten gele¬ 
gentlich die Rede sein. Ich behalte mir eine Veröffentlichung 
der von mir gesammelten Belege vor. 

211. Kjalnesinga s. 2 (7):"(>ar k (sc. auf dem stallr fyrir P&r) 
skyldi vera eldr, sä. er aldri skyldi slokkna; ]jat kölluäu beir 
vlgäan eld". 

212. Friäj) jofs s. 7 (35). 9 ( 36 ). 

213. Vatnsd. Io (27 f.). Hmnsa-P&ris s. 9 ( 25 ). Vlga-Gltms s. 26 
(89). Landn. Hauksb. 156 ( 63 ). 184 (73). 294 (lo3). 3o5 (I 07 ). 

Zu vergleichen das Erzeugen einer magischen Feuerwandi Find¬ 
eisen, Karelisohe Hirtenzauberer und ihre Praktiken (Augsburg 
1954) S. 4 . 

214. Landn. Hauksb. 166 ( 65 ). 

215. Svarfdoela s. 19 (181). Haräar s. 15 ( 144 ). 8 . Saxo XV ,7 ( 245 ). 

216. Sigurds Flammenritt V 9 I 8 . 29 (58). 3o ( 60 ). 31 (61), z.T. abge¬ 
druckt bei Kuhn, Edda S. 322. Hrolfs s. kraka 28 (97), entspre¬ 
chend Skäldsk. 44 (SnE I, 396. II, 361). 

217. Z.B. Heiäreks s. 3 (13). Gull-J> 6 ris s. 3 ( 9 ). 

218. Hierzu vgl. 1 Eliade S. 412 - 415 "La chaleur magique". 

219. Grimn. Prosa u. Str. 1 - 2 (Kuhn S. 57). Hälfs s. VIII ,5 ( 88)1 
"Hjqrleifr konungr var uppfestr i konungs hqll meö sk&hvengjum 
sinum själfs millum elda tveggja." Er wird dann befreit. - Ala 
flekks s. XVII,15 (117)* Hlaögerör sitzt zwischen zwei Feuern k 
st&li. 
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220. Wie Anm. 219, 

221. Die Umgebung von Str. 42 (Strr. 4°, 41 und 43) behandelt urzeit- 
liche Ereignisse. So mag diese Strophe das Lob eines germani¬ 
schen Prometheus singen, gilt aber - und das ist bezeichnend für 
alle alten Religionen - ebenso für jeden, der seine Tat nach¬ 
vollzieht. 

222. Zum Erwerb der Dichtergabe auf dem Grabhügel eines Skalden s. 

IV,2. 

223. Vgl. Olrik, At sidde pä höj (Lit.-Verz,). Der Aufsatz bespricht 
nicht alle Quellen. 

224. Vgl. a. Orkneyinga s. 65 (145). 

225. Hjälmt&rs s. 2 ( 456 ). Vgl. a. Gautreks s. 8 (35). 

226. Vgl. Häkonar s. g6öa 12 (Hskr. I, 164 ). Vqlsunga s. 1 (28). 
prymskv, 6 (Kuhn S. 111). Haralds }>. härfagra (Flat. II, 58). 

Die soziale Stellung des EggJjär der Vsp. 42 (Kuhn S. I 01 Sat 
Jjar k haugi / oc sl6 hcprpo / g^giar hiräir, / glaör EggfiAr) ist 
nicht klar. Ein hiräir sitzt auch Skirn. 11 (Kuhn S. 71) auf Hem 
Hügel "oc varäar alla vega". 

227. Z.B. (Vater)i Styrbjarnar J). Svlakappa (Flat, II, 146 ). (Vater): 
FriäJjj&fs s. 2 (6). 

228. Stjörnu-Odda draumr 5 (113). Vgl. hier 8 (118). 

229. Häkonar s. heräibreiäs 16 (Hskr. III, 366). 

230. Porsteins ]?, uxaf&ts (Flat. II, 28o - 282). 

231. H Hiqrv Prosa vor Str. 6 und Strr. 6-9 (Kuhn S. 142 f.). 

Zitiert: Prosa ab Z. 14 und Str. 6 (Kuhn S. 142). 

232. Kontakt auch durch Wortmagie, besonders bei Öäinnj etwa Baldrs 
draumar 4 f. (Kuhn S. 277). H4v. 157 (Kuhn S, 43). Ynglinga s. 7 
(Hskr. I, 18): "stundum vakäi hann upp dauäa menn 6r jqräu eäa 
settisk undir hanga. Fyrir j>vi var hann kallaär draugadr&ttinn 
eäa hangadr&ttinn." Anspielung: Härbaräzlioä 43 - 45 (Kuhn S. 85). 
Von einer Totenerweckung handelt auch der Grögaldr. 

233. Vgl. 1 Ellis S. lo9 f. 

234. 4 Findeisen S. lo9 f. (gleiche Seitenzahl wie Anm. 233), 

235* In vielen Religionen wird die Seele im Erregungszustand als 

besonders "beweglioh" vorgestellt. Unser Wunsch "Gesundheit" 
beim Niesen geht letzten Endes auf die Anschauung zurück, auch 
bei heftiger körperlicher Bewegung könne man die Seele verlieren. 
Meist denkt man sich den Austritt der Seele als aus der Mund¬ 
oder Nasenöffnung vor sich gehend. 

236. Weitere Belege für diesen Glauben in Kap. III. 

237. Vgl. 4 Findeisen S. 14o - 147. 1 Eliade S. 234. Hoffmann S. 115 
f. Nioradze S. 87 f. Vajda S. 463 f. Anm. 2. 

238. Hermann Baumann, Das doppelte Geschlecht (Berlin 1955) 3. 39. 

239. F&stbroeära s. 24 (259). Vgl. a. den nlä auf Porvaldr Koäränsson 
und Bischof Friärekr (Skj. B I, 168): Hefr bqrn borit / byskup 
niu: / J>eira's allra / Porvaldr faäir. 

240 . plkofra J). 3 (91 f.). 

241. Bjarnar s. hltdrelakappa 17 (154 f.) e Von Männergestalten in der 
Position des homosexuellen Verkehrs berichtet auch Gisla s. 2 
(lo): "gera mannlikan... skal annarr standa aptar en annarr, ok 
skal niä J>at standa ävallt, {>eim til hääungar." 

242. Gisla s. 18 (56 f.). 

243. Gull-P&ris s. 17 (38). Bekannter die Überlieferung um die Zau¬ 
berin Lj&t: Vatnsd. 26 (69 f.), Landn. Hauksb. 147 ( 6 l). 


■ 
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244. Gestalten in der gleichen Haltung erscheinen auf ostspanischen 
des Mesolithikums. Vgl. Abbildungen 60 u. 61 
(.b. 7 Ö f.j im Ars Hispaniae. Historia universal del arte hispA- 
" ic °- 1 (Madrid 1947): El Navazo und Gueva de DoRa Clotilde. 

45. f. (Kuhn S. 35). Helgaqviöa HiqrvarÖzsonar 24 (Kuhn 

s. 145). Sigrdrlfom&l 26 (Kuhn S. 195). Verkehr mit Dienerinnen 
des Unterweltskonigs Guthmundus führt zu Wahnsinn: 8 . Saxo XIV 
lo (241), 19 (243). ’ 

246. Man vergleiche etwa Findeisens Bericht über den tschuktschischen 
Schamanen Tiluwgi (4 Findeisen S. 141 - 147 ). 

247 . Nioradze S. 54 . Hoffmann S. 115 . 

248. Z.B. Loki: Lokas. 23 (Kuhn S. lol). 33 (Kuhn S. lo3). Ööinn: 
Lokas. 24 (Kuhn S. lol). 3»Saxo IV, 5 -8 (71 f) 

249. Porsteins s. Slöu-Hallssonar 3 (3o8). 

250. Kr&ka - Refs s. 7 (1 34 ). 

251. Njäls s. 123 (314). 

252. Vgl. a. die ausführlichere Fassung der gleichen "Begebenheiten" 
Helgaqviöa Hundingsbana I, 37 - 42 (Kuhn S. 136). 

253. Zu Initialerlebnissen des Schamanen in bestimmter Funktion - 
z.B. Erwerb von Weisheit oder der Dichtergabe - s. Kap. IV. Das 
Erlebnis der ersten Jenseitsreise, ersten Verwandlung usw.'- 
streng genommen eine Initiation - fällt für den vorliegenden Ab¬ 
schnitt aus, da die Quellen keine Auskunft darüber geben, ob es 
sich bei einer Ekstase um das erste derartige Erlebnis handelt 
und ob es sich später wiederholt. 

254. Vgl. 4 Findeisen S. 34 - 79 . 98 - 1 0 2. Vajda S. 464 - 468 . 

1 Eliade 45 - 140 . Hoffmann S. I 09 - 12o. 

255. Vgl. Anm. 253 . 

256. Z.B. HHi,rv Prosa nach 43 (Kuhn S. 149 ), H Hund II Prosa nach 
51 (Kuhn S. 161): Helgi, Gautreks s. 3 (l2)i Starkaör. H Hiorv 
Prosa nach 43 (Kuhn S. 149), H Hund II Prosa nach 4 (Kuhn 5. 151) 
H Hund II Prosa nach 51 (Kuhn S. l 6 l): SvAva/Sigr&n. Vsp, 21 f 
(Kuhn S. 5 f.)i Gullveig/Heiör. Gr. Ol. helg. 8 ( 15 ): Häkon 
AÖalsteinsfostri / Haraldr inn hArfagri. Allgemein "Äsen als 
Könige" S 9 gubrot 3 (ll). Vgl. a. Anm. 257. 

257. Gr. 01. helg. S. 722 . 723 . 725. 726. 732 . 734 . 773. Flat. II, 

76 - 78 . 219 . Leg. Öl. helg. Kap. 3,5,6 (S. 2 - 4 ). 

258. Hundi/Hvolprs Ol. helg. 96 (Hskr. II, 159 ). Ol. Trvggv. 47 
(Hskr. I, 293). Orkn. 12 (26). Gr. Öl. helg. 81 (231). Hoppr 
und H&: Hr&lfs s. kraka 2 (5 f.). 3 ( lo ). Die jungen Haroldus 
und Haidanus werden in eine hohle Eiche eingeschlossen und mit 
Hundenamen benannt 7 . Saxo 1,4 (181 f.), 

259. Weitere Belege bei Lind, Dopnamn. 

260 . Nach 1 Eliade S. 56 

261 . SkAldsk. 17 (SnE I, 274 - 284). Die Episode wird auch in der 
(SkAldsk. 17 zitierten) Haustlqng geschildert. 

262. Vgl. 1 Eliade S. 47 f. 4 Findeisen 3. 5o - 60 . 

263. Nach 4 Findeisen S, 57. tiberlieferung der Schor. 

264. Zukunft ist der Kampf im Svinadal, wo An verwundet wird: Lax- 
dosla saga 49 ( 153 ). 

265 . Auch bei der Wiedergeburt des sibirischen Schamanen handelt es 
sich ja nicht um Auferstehung, sondern um Erwachen aus der 
Ekstase. 

266. Vgl. Donner 3. 227. Nioradze S. 74 - 77 . 1 Eliade S. 157 _ 159 . 
Abb. eines Schamanen mit verhülltem Haupt Nioradze Taf. 14 (nach 
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S. 56 ), Nesheim S. 37 , Hheen S. 32 (hier auch Trommel und Hilfs¬ 
geist als Teufel). 

267 . Freundliche Hinweise von Dr. Laszlo Vajda. 

268 . Z.B. HAlfdanar s. Barkarsonar 8 (13). Gqngu - Hr&lfs s. 33 ( 345 ). 
Grims s. loöinkinna 3 (153). Porsteins s. Vikingss. 6 (399). 

269. Man denke auch an den Zusammenhang hei - hylja . 

27°. Flat. I, 399 f. (Helga {>. P&rissonar). 

271. Halld&rs }>. inn fyrri (257 - 259 ). 

272. Gisla s. 33 (loj) u. Str. 31. 

273. Viglundar s. 12 (83). 

274. Eiriks s. rauöa 4 (2o6). 

275. NjAls s. 88 (215 f.). 

276. "Heima hefi ek verit um hriö A bmnum" HAvarÖar s, Isf. 21 (35o). 

277. HAvarÖar 3 . Isfiröings 2o (349). 

278 . HAvarÖar s. Isfiröings 19 (349). 

279. Zit. nach Kristni s. XII,15 (39). Ebenfalls überliefert in Odds 
Ol. Tryggv. 41 ( 129 ), NjAls s. 88 (215) und Ari 7 ( 24 ), Lei Ari 
nur "br,iddi felld sinn a sic". 

280. Weitere Belege für Gähnen bei beginnender Ekstase z.B. Hauks {>. 
hAbr&ks (Flat. II, 67 ), NjAls s. 12 (37). 

281. Porsteins ]>. uxaf&ts (Flat. I, 286 f,), 

282. Mitteldinge zwischen "Totenpforte" und Zaubergerüst? 

283. Die Loslösung der tiergestaltigen Seele vom Körper, deren Zweck 
öfter auch die Überbrückung grosser Entfernungen ist, wird im n 
nächsten Abschnitt behandelt. 

284. Vgl. 1 Eliade S. 168 - 196 . Hoffmann S. 121 - 131. Vajda S. 468 

- 471. 

285. Belege z.B. Guömundar s. g&Öa 4 (Sturl, I, 123). Hrafns s. Svein- 
bjarnarsonar 18 (Sturl, I, 223 f.). NjAls s. 125 (32o f.). I 56 
(446 f.). - Hjaöninga el: Flat. I, 3o5. 311 - 313 (Sörla }>.). 

5 . Saxo VII ,8 - IX (131 - 135). SkAldsk. 5o (SnE I, 432 - 438). 

286. Egils s. 27 (72). Landn. Sturlub&k 29 f. (138 f.). 

287. Porsteins }>. bmjarmagns 5 (I 84 ). 

288. Z.B. HelreiÖ Brynhildar Prosa vor Str. 1 (Kuhn S. 219). Sqgu- 

brot 9 (24). 

289. Z.B. Ynglinga s. 23 (Hskr. I, 45). Andeutung Gisla s. 17 ( 56 ). 

290 . Vgl. hierzu die Rolle des Schamanen als Seelenführer: 1 Eliade 

s. 197 - 234 . 

291. Eine christliche Deutung "p. wird vom Teufel geholt" ist natür¬ 
lich nicht ausgeschlossen. Es würde sich dann um das kirohliohe 
Bild des der Hölle verfallenen Arianers handeln. 

292. Z.B. EiriksmAl und HAkonarmAl. 

293. Z.B. die Reisen des Gylfi und des jKgir/Hl&r (beide zauberkundig) 
Gylfag. 2 (SnE I, 32 - 34. IX, 253) und Gylfag. 55 - BragarceÖur 

- (SnE I, 2o6. II, 293), die m.E. nicht bloss von Snorri erfunde¬ 
ne Rahmenhandlung sind. 

294. Edda: Vafj)rbönismAl (Kuhn S. 45 - 55). Skirnisf 9 r (Kuhn S. 69 - 
77). HelreiÖ Brynhildar (Kuhn S. 219 - 222). Baldrs draumar 
(Kuhn S. 277 - 279). Zu den Unterweltsreisen sind auch die "Ost¬ 
fahrten" des Gottes P&rr zu rechnen. - Gylfag. 49 (SnE I, 178 - 
18o. II, 288 f.): Reise des Herm&Ör, um Baldr zurückzuholen. Hel¬ 
ga {>. P&rissonar (Flat. I, 4°l): Reise zu GuÖmundr af Glasisv 9 l- 
lum. Zu diesem König vgl.a. Heiöreks s. 4 (2o) und U - Redaktion 
der Saga S. 66 , Porsteins }>. bsjarmagns 4-11 (181 - 195) und 

8. Saxo XIV (238 - 243), wo die Reise eines Gormo zu Geruthi 
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scdein« im Norden hin + a-r* tu « . 

wird. Gormo begegnet dort anoh tt+ ff“*? 11 & ele g en » beschrieben 
untersten Teil^ Unterwelt a U eh g q ^ l00 ?f' dessen Sitz im 
geschildert wird. Äli'C’Ä' 1 7 + 9 (243 ' 246 > 
scheint ödAinsakr vew»««*, „„,_ g „ . jenseitiges Reich 

HälfdanaTTTs^efnss I f t, f®” S s ' ü ' Red - 3 - 66, 

mT?,;"-;„r a "*" 0ää ' sj i"- 

95 . 1 . Saxo VIII, i 4 ( 3o ). 

96 . Vgl. l Eliade S. 112 _ 126. 

97 * Nach Hoffmann S. 124 f. 

98 . Gering Eddakomm. I S, 5 f 

99 . Str. 51 (Skj. B I, 643). 

° 0 ‘ gesund Zaubergerüst^angesprochen^'^auf g d V0I1 l Gaberifed i 3v °rstellun- 

^1. Der Gehalt derSilarltfi« +, ! ioh in IV>1 ein ««he. 

auch höchst interessante held ■ ® se ”' t l 1 °hen christlich, wenn 
liefert sind! £^ 801 eher "Tf in dem Gedioht übe ^- 

>2. Allgemeine Erwähnung z.B. Egils s 1(4) "o-Wao? 8 ^"^"^Uohes. 
dcela s. 42 (llo). Kormiks b 7 (oöA U ]' ? (62) ' 67 ( 212 • Vatns- 

, <;;>• • ,SrS " = 

5 fnS? ( e,) ;}° (1 ” 7) ; 12 (>»). 

(»io. „»11. .. •• ,,ki " e *- 5 

4 . Manners Surtur und S&mur in Jet, Bosa q £ v t 

3. Vikingss. 3 (39o) Nebenh*?«,,? * ?.' 84 /* Kolr in Sorsteins 

5 . Z.B. Pinnboga s 29 7299 tont FäUen "Berserker-, 

, H-öar s. 1? (1J 5 )! 9 ^ 79 ) ^ ^ ^ 1 (293 >- 

’’ kraka S 14 (37 ^'(Suipur^va/“""«!' “n' h* 9 ^ Und Hr6lfS 3 * 
r * Besänftigende Bezeichnung'? J 9 U ^ hann var sied ur". 

: 

%h. >•*<».“ y 

. Laxd. 18 ( 41 ). 

. V,ls. 14 ( 42 ), entsprechend ReginsmAl Prosa vor Str. 1 (Kuhn S. 

. 5 . Saxo XVI, 1 f. (142). 

’ ff)! 7 r (374l! r 1 (KUhn S ' U6) ' Hr&mundar s - Oreipssonar 6 (373 

' H S h! S 8 'd 59 ^ 182 f ‘)- °9 n «u - Hr&lfs s. 16 ( 28 o) 

1 H Hi9rv Prosa nach 5 (Kuhn S q+„^i D ' 

(613). J ' i>. 142;. Sturlaugs s. starfsama 12 

hend^Il! 3 ’f ^(Pf ]) f'iiv^f'' (65)? *' 6 ' 93)- Egil8 8> ein ' 

H^l 8 fs g s a . S 33 3 ( 342 7 t. )- J&mSvikin « a a - 37 ( 43 ). Flat. IV, 61 . G,ngu- 
Jg. B&sa e. 6 ( 92 ). Yngvars s. viSf. 24, Gull . p &ris s< ? (u) _ 
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2o (47). HAlfdanar s. Eysteinss. XXVI, 12 (138). Gqngu - Hr&lfa 
e. 33 (342). Sörla s. sterka 8 (424). 

319. Stjörnu - Odda draumr 8 (117). Ala flekks s. VIII,4.8 (99 f.). 
Vcjlsunga s. 5 (31). 8 (33 f.). HeiBreks s. 11 (59). Egils s. 1 
( 4 ). 

320. Jg. B&sa s. 6 (91 f.). Sörla s. sterka 18 (440). 

321. Gull - Poris s. Io (23 f.). 

322. Porsteins s. Vikingss. 8 (4°3). G?ngu - Hrfelfs s. 33 (342). 

323. 5. Saxo XVI, 1 f. (142). 

324. Porsteins s. Vikingss. 13 (417). 

325* Hr&lfs s. kraka 19 (55 f*) u.ö. 

326. Harflar s. 3° (164). 

327. Sturlaugs s. starfsama 12 (613). 

328. Sörla J>. (Flat. I, 3o5). 

329. KormAks s. 18 (265). Laxdcela s. 18 (41). Ketils s. haangs 3 (116). 

330. Nicht zitierti Vijlsunga s. 8 (33 f.). 

331. Nicht zitierte Stellen: öl. Tryggv. 33 (Hskr. I, 271). Knytl. 3 
(31). Ä. B&sa s. 8 (25). 

332. Landn. Hauksb. 223 (86). 

333. Hier taucht auch das Wort ' semsveinar 1 auf, das mit der lappi¬ 
schen Selbstbezeichnung same - zusammenhängt. Vgl. Anm. der 
Ausg. zur Stelle (S. 34 Anm. 4). 

334. Vatnsdmla s. 12 (35). 

335. Nicht zitiert: HÄvarBar s. IsfirBings 1 (293). HjAlmt&rs s. 2o 
(5o7). Vatnsd. 29 (79) * Neben der oben zitierten Stelle am bekann¬ 
testen Hr&lfs s. kraka 33 (116 - 119): BqBvarr bjarki hilft 
Hr&lfr in Gestalt eines Bären. Man sucht B9Bvarr selbst und fin¬ 
det ihn: er sitzt da und "hefst ecki ad". Auf Vorhaltungen steht 
er auf "og blies vid" (Ende der Ekstase!). Er kämpft jetzt 
selbst mit, der Bär aber ist verschwunden, 

336. Fri8)>j&fs s» VI, 16 (27). Zerbrechen des Rückgrats ist die 
Todesart solcher Wesen (Verhinderung der Auferstehung durch Be¬ 
schädigung der Knochen). 

337. FriB&j&f8 s. VIII,1 (33). 

338. Porsteins s. Vlkingssonar 8 (4o3). 

339* Zu den verschiedenen Bezeichnungen von Zauberei, der Zauber¬ 
tätigkeit und des männliohen und weiblichen Zauberers vgl. 

Jönsson (Lit.-Verz.). 

34o. Z.B. Eggers, Gering, J&nsson, Sieg, Strömbäck (alle Lit.-Verz.), 
de Vries I S. 275 - 335 ("Macht und Kraft"). 

341* Fast nur in Fornaldars9gur: Ä. B&sa s. 14 (58). BArSar s. Snasf, 

4 (8). Ala flekks s. IV, 1-4 (88 f.). VIII, 3-7 (99). G 9 ngu - 
Hr&lfs s. 28 (319). 33 (33Ö f.). HjAlmt&rs s. 2o (5o6 f.). Stur¬ 
laugs s. starfsama 12 (613). 

342. Vgl. z.B. seine Begegnung mit ÜtgarSa-Loki Gylfag. 46 f. (SnE I, 
15o - 166. II, 283 - 286). 

343. Orms J>. St&r6lfssonar (Flat. 11,3). 

344. Gylfag. 21 (SnE I, 9o). Vgl. a. SnE II, 267 und Gylfag. 45 (SnE 
I, 146. II, 282). 

345. Vgl. Gering Eddakomm. I S. 289 f. 

346. Skirn. 32 (Kuhn S. 45). HArbarBzli&B 2o (Kuhn S. 81). 

347* Bedeutung "Zähmungsrute". Skirn. 26 (Kuhn S, 74). 

348. Bedeutung "Unheilsstab". Fi9lsvinnsm£l 26, 

349. "Stab der Grlflr". SkAldsk. 18 (SnE I, 286. II, 3oo). 

350. 4 Findeisen S. 114 - 116. 
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351. Pfahl mit Pferdekopf als schamanischer Hilfsseist bei Bnvin + o„ 
und Tun««.»», 4 Pindeisen S. 72. 1 Eliade sTT UÖ. NioraLe 

352. 4 Pindeisen 3. 115 . 

353. c'gäxo^III 7 *flld(" 7 h^' TT' 34 ( 91 )- Pinnboga s. 34 

nh il' 5 7* X n l’ 7 ( 114 ) 0b3 °enitatis apparatum.. . equi oaput" 
deutet? aS a 61n der z *erundeliegenden Überlieferung 

354. Vgl. 4 Pindeisen S. llo. Donner S. 225 . 

355. Vgl. 4 Pindeisen S. 67 . Schamanenaltar auf Gerüsti Levin - 
Potapov 3. 757 (abgebildet S. 758). 

356. Abgebildet Kiil Taf. nach 3. 88 . Deutung 3. 87 f 

5? ‘ 7i\°S? Cl8la s ? 13 (56). Hr&lfs s. kraka '3 C 9 .H). 33 

(119). Friäjij&fs s. 5 ( 14 ). 70 

558. Laxd. 35 ( 99 ) und G<jngu - Hrolfs s. 28 (319). 

559. Sparen eines Grabgerüsts vielleicht Vaffcr. 35 (l& 8 r) Jedoch 

heizt^bar ? T T 257 >‘ Ha ™ ^ U PP iWa?^ 

heizt tiar... Vafjir. 35 aber ,.,var k l&flr um lagiflr. Die poe¬ 
tische Überlieferung sagt also, dass Bergelmir sich nicht aus 
eigener Kraft auf den l& 8 r begab. Vgl. a. eine Darstellung des 

Kiil S S lTT T K s U / af ‘ V ° r 3l 89) und ihre Deutung bei 
,, „7 1 ?• lo6 f - (Legende der Taf. 1 "likpodium"). 

(alTl 216 " Ml l\ U) ‘ Gylfa ®- 58 f. - BragarceÖur - 

7 * “ 22 4. II, 295 f.). Dichtung als Gabe, die ÖÖinn 

verieihti Ynglinga s. 6 (Hskr. X, 17 ). Gautreks s. 7 ( 29 ). An¬ 
spielungen auf den Dichtermet z.B. in den Umschreibungen für 
Dichter und Dichtung Sk&ldsk. 3 (SnE I, 244 - 252 II 3 0 q 
308 ) u. Skildsk. 54 (SnE I, 464 - 468 . II, 339 f.). Auf diese 
und weitere Kennmgar wird eine in Entstehung befindliche 

361 vT TT D 4 s 8 ertat i° n von Oort Kreutzer eingehen. 

501. Vgl. die Darstellung bei de Vries II, 66 - 73 

? ' ^'sf626 neSS ° n l3l ‘ etym ’ 45 ° f - Und de ’ Vrie3 An. etym. 

363. Vgl. 3 Pindei sen S. 2. 

364 . Arinbjarnarkviöa 25 entspr, Egils s. 78 ( 267 ). 

5 5. Drfi,p Niflunga (Kuhn S. 223). OddrCinargrAtr 29 f. (Kuhn S 2^8} 

42 (3nE S I, 3 36ir n S ‘ 245)> Atlam&1 “ ( Kdhn S ‘ 2 57) Skildsk ! 1 

366. 6 . Saxo 1,1 f. ( 143 ). 

367. Auf Angabe der Quellen, die nur die Bezeichnung ohne weitere 
Einzelheiten enthalten, wird verzichtet. Von den übrigen werden 
im Verlauf des Abschnitts einige zitiert 

368. ^ralds s h&rfagra 18 (116) Hskr. I. Haraldskv* 8 i (Hrafnsm&l) 

8 ( 3 k J. B I, 23 ). Ob die Wörter berserkr und &lfhe 8 inn . wie 
von See meint, erst von Porbj 9 rn geprägt wurden, ist für unsern 
Zusammenhang unerheblich. S. 134 seines Aufsatzes schreibt er. 
Dabei sei nochmals betont, dass die Existenz von ekstatischen 
Kriegern mit dieser Wortuntersuchung nicht bestritten werden 
soll. " 

369. Belmbeschläge von Torslunda und Vendel, abgeb. bei de Vries I 
Taf. XI (nach S. 448). 

3?°‘ 3inz “ kommt noch, dass der Tanz mitunter ja eine pantomimische 
Darstellung der Seelenreise ist. 

371. Im weiteren Verlauf des Abschnittes zitiert 

372. Kap. 111,5. 
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373 . Etwa Finnboga s. 29 (3oo). 4o (33o) f Egils s. 65 (21o). Jökuls 

J 3 . BCiasonar 2 (52). Dorsteins s. Vikingssonar 23 (452). 

374. Vgl. z.B. Viga-Glüms s. 7 (26). Lj 6 tr inn bleikij Svarfd. 4 

(134 !•)• ügils s. 64 (2ol. 2o3 - lv. 38. 2o4 » lv. 39» 2 o 5 f. = 

lv. 41). 

375 . Vatnsd. 3o (83). Vgl. a. Vatnsd. 37 (97 f.). 

376 . Vgl. die Bedeutung der arktischen Hysterie bei Ohlmarks und 4 
Findeisen S. 162 - 179. 

377 . Eyrbyggja s. 28 ( 74 ) und Egils s. 27 (7o). Nicht zitiert: Svarfd. 
15 (161). 17 (171). 

378. 6 . Saxo VII,5 (l62). Zu beachten die deutlich sexuellen Aspekte 
( ergi als Technik der Ekstaseerregung ). 

379 . Auch das deutsche Wort "Schmied" wird im folgenden im Sinne der 
ursprünglichen Bedeutung von an. smifir "Arbeiter in Holz und 
Metall" verwendet, um nicht immer im deutschen Kontext vom smiflr 
sprechen zu müssen. Die "Mythologie" des Eisens ist so z.T. von 
der des Schmiedes zu trennen. Eine ausführlichere Behandlung des 
Themas, als es hier auf wenigen Seiten geschehen kann, behalte 
ich mir vor. Zum Allgemeinen vergleiche man Mircea Eliade, 
Forgerons et alchimistes. Paris 1956. 

380. Vgl. de Vries I S. 254 . 

381. 3. Saxo IV,2: "Rosterum se vocitari fabriliumque rerum officio 
callere perhibuit." Anschliessend wird seine Tätigkeit beschrie¬ 
ben. 

382. Der jenisseiostjakische Schmiedegott Alba hat einen grossen Ham¬ 
mer; beim Zuschlägen zerspringen die Felsen. Vgl. Hans Findeisen, 
Reisen und Forschungen in Nordsibirien (Berlin 1929) S. 36. 

383. Gr. Ol. helg. 2o (34). 

384. Asmundar s. kappabana 1 (81). 

385. Sneglu-Halla ]). 267 (Fornrit-Text nach Morkinskinna). 

386. 6 . Saxo VI, 2 - 12. VII,11 heisst es: Quis furor incessit? quod 
te, faber improbe, fatum / impulit ingenuam tentare stirpem? / 
Aut quis te, virgo Claris dignissima fulcris, / egit in obscuram 
Venerem?... 

387. Egils s. 1 (5). 

388. Egils s. 58 (175). 

389. Hmnsa-E&ris s. 15 (4o). 

390. Ä. Bosa s. 2 ( 6)1 lernt bei Busla, 11 (38): byr Avalt... hulins- 
hj&lm. 14 (58 f.): Tierverwandlung und Zauberwettkampf. 

391« Landn. Hauksb. 284 (loo f.). 

392. Vgl. 4 Findeisen S. 94 - 97* 1 Eliade S. 408 - 412. Glaubenswelt 
(Di 6 szegi) S. 4ol f. Bekannt ist die zentrale Rolle des zauber- 
kundigen Schmiedes Ilmarinen im Kalevala (auch Väinämöinen hat 
Schmiedezüge). 

393. Gemeint ist das Nest am Weltbaum, in dem der Schamane aufgezogen 
wird. 

394. 4 Findeisen S. 95. 

395. 4 Findeisen S. 96 . 

396. 4 Findeisen S. 39. 

397* Z.B. die neun Köpfe des altaischen Unterweltsgottes Erlik: 5 
findeisen S, 33. 

398. 4 Findeisen S. 88 f. 

399. 4 Findeisen S. 9o. 

400. 4 Findeisen S. 96 . 

401. Nioradze S. 32. 
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402. 4 Findeisen 3. 54. 58. 86 . Donner S. 57 u. Taf. 7 (nach S. 48). 

403. Gylfag. 21 (SnE I, 9o. II, 267 ). Skäldsk. 18 (SnE I, 284 - 286. 

II, 3oo). H&rB. 26 (Kuhn S. 82). Lokas. 60 (Kuhn S. I 08 ). 

404 . Sk&ldsk. 11 (SnE I, 266. II, 512 ). 

405 . F&fnism&l Schlussprosa (Kuhn 3. 188). Vijlsunga s. 2o ( 48 ). 

406. Gunnlaugs s. ormstungu 2 (54)i Adler mit Eisenklauen. Nj&ls s. 

154 (447)s Raben mit Eisenschnäbeln und -klauen. Hjälmters s. 2o 
(5°7):' Geier mit Eisenschnäbeln und -klauen. Hj&lmtfers s. 12 
(482)s Margerar tröllkona (haf 8 i nef ok klar af j&rni). 

4°7. Auf Angabe der Belege wird verzichtet. 

408 . Gylfag. 12 (SnE I, 58 ). Vgl. a. SnE II, 259 . 

4°9. HAleygjatal 5 (Skj. B I, 60 ). Zit. in Ynglinga s. 8 (Hskr.1,21). 

410. 4 Pindeisen S. 97 . 155 . 232 (Anm. 32 ). 

411 . Hauptquellen V<?lundarqvi 8 a (Kuhn S. 116 - 123) und PiSreks s. 

84 - 136 (I, 73 - 133). 

412. Vc?lundar 8 viSa Prosa vor 1 (Kuhn S. 116). 

413. Vgl. a. älfa l,j 68 i der Str. Io (Kuhn S. 118). 

414. Vgl. das Stichwort "vol magique" im Register von 1 Eliade. 

415. PiSreks s. lo3 - I 06 (i, 97 - lol). 

416 . MSreks s. lo 9 (i, lo 3 f.). 

417. Vgl. Reginn und das Schwert Gramr: Reginsm&l (Kuhn 3. 173 - 179 ) ( 

bes. Prosa vor 15 (Kuhn S. 177) 1 Wollflocke. - Nornagests J>. 4 

f. (87). Vijlsunga s. 14 f. (42 - 44)1 Wollflocke Kap. 15 (S.43 f.). 

418. Reginn Bruderi PiSreks s. 268 (I, 3o3 f.). Lehre: PiSreks 3 . 

84 f. (I, 73 - 76). 

419. Quellen: Vsp. 28 (Kuhn S. 7 ). 46 (Kuhn S.ll). Sigrdr. 14 (Kuhn 

S. 192 ). Ynglinga s. 4 (Hskr. I, 12 f,). Gylfag. 15 (SnE I, 68 - 

7o). 51 (SnE I, 19o - 192. II, 291). Vgl. de Vries I S. 245 - 248 
und 'Mimir' in seinem Register. 

420. Vgl. 1 Eliade S. 352. 

421. Vsp. 28 (Kuhn S. 7). Gylfag. 15 (SnE I, 68 ). 

422. Vgl. die Zusammenfassung des "schamanistischen Charakters der 
Odinsreligion" bei Closs.Anm. 62 (S. 665 - 667 ) und de Vries 
II S. 27 - I 06 . 

423. Elemente eines übergreifenden Komplexes können selbstverständlich 
auch ausserhalb eines solchen Zusammenhangs erscheinen. 

424. Vgl. de Vries II S. 64 f. sowie Falk, 

425 . Vgl. de Vries II S. 73 - 75. 

426. Vgl. de Vries II S. 58 - 64 . 

427. So Gering Eddakomm. I S. 29 o. 

428. Texte* z.B. Grimn. 2o (Kuhn S. 6 l) und Eddu-Brot (SnE II, 417 ). 
ÖÖinn als Hrafn&ss in Sk&ldsk. 22 (SnE I, 3o8). 

429. Hilfsgeister in Rabengestalt in Sibirien* 4 Findeisen S. 145. Die 
Jakuten kennen eine Grosse Rabengottheit (4 Findeisen S. 42 f.). 
Raben können auch zu Schamanen werden* 4 Findeisen S. 44 f. 

430. So Nils Lid (de Vries II, 63). 

431. Bekanntester Beleg* das "Scheinopfer" des Vikarr in der Gautreks 
s. 7 (3o - 32). Vgl. im übrigen das Stichwort "Hängeopfer" im 
Register von de Vries. 

432. Str. 138, 7.-9. Halbzeile. Für eine solche Deutung spricht auch, 

—s. dass sich die "Quelle" des Mets offenbar am Fusse des Baumes be¬ 
fand. An den beiden andern Belegstellen für das Wort ¥in(d)ga - 
meiÖr (Häleygjatal 7» Egill lv. 12) bedeutet es "Galgen"; diese 
Bedeutung hat sich möglicherweise sekundär vom Mythos des am 
Baum hängenden ÖÖinn aus entwickelt. 


Literatur 
1 . Altisländische Quellen 


Es wurden nach Möglichkeit alle wichtigeren tslendinga S 9 gur und 
- })settir, Konunga 89 gur und -Jjmttir sowie Fornaldars^gur durchgear¬ 
beitet, soweit sie nicht erst in sehr jungen Papierhandschriften 
(ab 17« Jh.) überliefert sind. 

Bei Klose (Islandkatalog der UB Kiel und Köln) so bezeichnete "Über- 
setzungssagas" wurden nicht berücksichtigt. 

Zitierweise * Hinter dem in verständlicher Form aufgeführten Namen der 
Quelle folgt die Kapitelziffer, dahinter in Klammern die Seite. Bei 
Ausgaben ohne Kapitelzählung folgt direkt die Seite. Bei feiner ein¬ 
geteilten Ausgaben (z.B. Saxo) steht die Buchzahl vor dem Namen, da¬ 
hinter folgen die Gross- und Kleinkapitel, anschliessend in Klammern 
die Seite. 

Abkürzungen von Ausgaben und Serien* 


DL 


Ed. Arnam. 
Fas. 


FI 

Flat. 

Fornr. 

Gr. Öl. helg. 


Hskr. 

Kuhn 

Leg. öl. helg. 


Odds öl. Tryggv. 

Sagabibi. 

Samfund 
S. Dan. 


SnE 
Sturl. 
ZF 


Drei Lygis^gur. Egils saga einhenda ok Asmundar 
berserkjabana, Ala flekks saga, Fl6res saga konungs 
ok sona hans. Hg. v. Äke Lagerholm. Halle 1927 
( = Sagabibi. 17 ) 

Editiones Arnamagnman®. K^benhavn 1958 ff. 

Fornaldar sögur Nordrlanda eptir gömlum handritum 
(itgefnar af C.G. Rafn. 3 Bde. Kaupmannahöfn 1829 - 
183o 

Fjörutiu tslendinga - £>®ttir. £>6rleifr J&nsson gaf 

üt. Reykjavik 19o4 

Flateyjarbök (s.d.) 

tslenzk Fornrit. Reykjavik 1933 Pf. 

Saga öl&fs konungs hins helga. Efter pergamenthänd- 
skrift i Kungliga Biblioteket i Stockholm Nr. 24° 
raed varianter fra andre händskrifter utgitt for 
Kjeldeskriftfondet av Oscar Albert Johnsen og J6n 
Helgason. I - II. Oslo 1941 
Snorri Sturluson* Heimskringla (s.d.) 

Edda (s.d.) 

Olafs saga hins helga. Efter pergamenthaandskrift i 
Uppsa]|.j Universitetsbibliotek, Delegardieske samling 
nr. 8 . Utgit av Den Norske Historiske Kildeskrift- 

kommission ved Oscar Albert Johnsen. Kristiania 1922 
Saga ölAfs Tryggvasonar af Oddr Snorrason munk, Ud- 
givet af Finnur Jbnsson. K^benhavn 1932 
Altnordische Sagabibliothek 

Samfund til udgivelse af gammel nordisk litteratur 
S 9 gur Danakonunga. Utgivna för Samfund... av Carl 
af Petersens ocli Emil Olson. K^benhavn 1919 - 1925 
Snorri Sturluson* Edda (s.d.) 

Sturlunga saga (s.d.) 

Zwei Fornaldarsögur (Hrolfssaga Gautrekssona^und 
Asmundarsaga kappabana) nach Cod, Holm. 7» 4 hg. 
v. Ferdinand Detter. Halle 1891 
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Adam von Bremen: Hamburgische Kirchengeschichte. 3 . Aufl. hg. v 

Bernhard Schmeidler. Hannover, Leipzig 1917 ( Scriptores reruüi Ger- 
manioarum in uaum aeholarum ex Monumentis Germaniae Hiatoriois aepa 
ratim editi ) F 

Agrip af N&rege konunga 89 gum hg. v. Finnur Jonason. Halle 1929 
( = Sagabibi. 18 ) 

Ala flekks aaga. Int DL 84 - 12o 

Albani })Attr ok Sunnifu. In: Flat. I, 267 - 271 

Ana aaga bogsveigis. In: Faa. II, 325 _ 362 

Ari Dorgilsaon hinn fr&Si: lalendingab&k. Utgitt av Anne Holtamark. 

Oaio, Stockholm, Kjrfbenhavn o.J. ( . Nordiak Filologi A 5 ) 

Arnors JjAttr kerlingarnefs s. SvaSa JjAttr 

Arons aaga. In: Sturl. II, 237 - 278 

Aa ^Q/ r re r ? &ttr Selsbana - In ' Plat - II. 322 - 336 ( a. Hskr. II, 

Asmundar aaga beraerkjabana s. Egila aaga einhenda 

Aamundar aaga kappabana. In: ZF 81 - loo 

Auöunar JjAttr veatfirzka. In: Fornr. VI, 36 I - 368 

Bandamanna aaga. In: Fornr. VII, 293 - 363 

BArflar aaga SnmfellsAaa, Vlglundar aaga, D&rSar aaga, Draumavitranir, 
Volsa JjAttr, ved GuSbrandr Vigfusson. Ddgivet af det nordiske Litel 
ratur - Samfund. Kjpbenhavn 186o 
BergbCia JjAttr. In: BArSar aaga SnmfellsAss (a.d.) 123 - 128 
Bjarnar aaga hitdaslakappa. In: Fornr. III, Hl _ 211 
Bolla i>Attr a, Laxdmla aaga 

B&sa aaga hg. v. O.L. Jiriczek. Strassburg 1893 
Brandkrosaa JiAttr. In: Fornr. XI, 183 - 191 
Brands ])4ttr ?rva. In: Fornr. IV, 189 - 191 

Draumr Dorsteins Siöu - Hallssonar. In: Fornr. XI, 323 - 326 
Droplaugarsona aaga. In: Fornr. XI, 137 - 180 


Flateyjarb&k I - IV ( hg. v. SigurBur Nordal ). Akranea 1944 - 1945 
Flj&tsdmla aaga. In: Fornr. XI, 215 - 296 

Fl&amanna aaga udgivet for Samfund... ved Finnur Jonason. K^benhavn 
1932 ( =. Samfund LVI ) 

F&stbrreSra aaga. In: Fornr. VI, 121 - 276 

Fri8J)j&fs aaga ins frrakna hg. v. Ludvig Larsson. Halle 19ol ( = Saga¬ 
bibliothek 9 ) 

Ftereyingasaga. Den ialandake aaga om Fmringerne. Pä ny udgiven af Det 
Kongelige Nordiske Oldakriftaelskab ( l'innur Jonason ). Kj^benhavn 
1927 

Gautrekasaga, Die, in zwei Fassungen hg. v. Wilhelm Ranisch. Berlin 
19 oo ( = Palaestra. 11 ) 

Gauts }>Attr. In: Flat. I, 558 - 562 
Geirmundar }>Attr heijarakinns. In: Sturl. I, 5 - 11 
Gisla aaga SCirssonar. In: Fornr. VI, 3 - 118 
Giala J)Attr Illugasonar. In: Fornr. III, 331 - 342 
Gjafa - Refa aaga a. Gautreks aaga 
Grettis aaga. In: Fornr. VII, 3 - 29o 
Grima aaga loBinkinna. In: Fas. II, 143 - 157 
Groenlendinga aaga. In: Fornr. IV, 241 - 269 
Grmnlendinga J>Attr. In: Fornr. IV, 273 - 292 
Guömundar aaga d^rra. In: Sturl. I, I 60 - 212 
GuSmundar aaga g&Ba. In: Sturl. I, 116 - 159 
Gull-Aau-I> 6 r 8 ar J>Attr. Int Fornr. XI, 339 - 349 

Gull-Doria aaga eller PorskfirBinga aaga udgiven for Samfund... ved 
Kr. KAIund. Kjrfbenhavn 1898 ( = Samfund XXVI ) 

Gunnars aaga keldugntpsfIfls. In: Fornr. XIV, 343 - 379 
Gunnara JiAttr helmings a. Qgraundar JiAttr dytts 
Gunnars J>Attr DiBrandabana. In: Fornr. XI, 195 - 211 
Gunnlaugs aaga ormstungu. In: Fornr. III, 51 - lo7 
G 9 ngu - Hr&lfs aaga. In: Faa. III, 237 - 364 


Edda, Die Lieder des Codex Regius nebat verwandten Denkmälern. Hg v 
Gustav Neckel. I. Text. Dritte (recte, Vierte), umgearb. Aufl. von' 
Textet"' Heidelberg 1962 ( Germanische Bibliothek. Vierte Reihe: 


Egila aaga einhenda ok Aamundar berserkjabana. In: DL 1 - 
Egila aaga Skallagrlmssonar ( =. Fornr. II ) 

Egila JjAttr Sl 8 u - Hallasonar s. Egila JjAttr ok T 6 fa 
Egila JiAttr ok T 6 fa. In: Flat. II, 227 - 234 ( a Gr öl 
ff., FI 15 - 27 ) V • 

Einara JiAttr SkCilaaonar. In: FI 28 - 63 ( Morkinakinna ) 
Emdrifla JjAttr ok Erlings. In: Flat. II, 284 - 289 
EindriSa p&ttr ilbreiSa. Ijj: Flat. I, 507 - 516 
Eireka aaga vi 8 f 9 rla. In: Flat. I, 3o - 38 ( a. Faa. III 
Eireks JiAttr HAkonaraonar, "In: Flat. I, 576 - 578 
Eiriks aaga rauBa. In: Fornr. IV, 195 - 237 
Eymundar JjAttr Hringsaonar. In: Flat. II, 199 _ 218 
Eyrbyggja aaga. In: Fornr. IV, 3 - 186 
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helg. 778 


661 - 674 ) 


Fagrskinna. N&regs kononga tal. Ddgivet for Samfund til udgivelse af 
gammel nordiak litteratur ved Finnur J&nsson. K/benhavn 19o2 - o3 
( - Samfund XXX ) 

Finnboga aaga ramrna. In: Fornr. XIV, 253 - 340 


HAkonar aaga, and a fragment of Magnus saga, with appendices ed. by 
Gudbrand Vigfusson, M.A. London 1887 ( =» Rerum Britannioarum Medii 
Aevi äcriptores. 88,2 ) 

HAkonar saga g 6 öa. In: Hskr. I, 15o - 197 
HAkonar saga heröibreiös. In: Hskr. III, 3°3 - 346 

HAkonar saga Ivarssonar. Udgiven for Samfund... ved J 6 n Helgason og 
Jakob Benediktsson. K^benhavn 1952 ( = Samfund LXII ) 

HAlfdanar saga Barkarsonar, Sagan af HAlfdAni Barkarsyni, I>orleifr 
j 6 nsson gaf At. Reykjavik 1889 
HAlfdanar saga Brönuf 6 stra. In: Fas. III, 559 - 591 
HAlfdanar saga Eysteinssonar hg. v. Franz Rolf Schröder. Halle 1917 
( = Sagabibi. 15 ) 

HAlfdanar saga svarta. In: Hskr. I, 84 - 93 
HAlfdanar J)Attr svarta. In: Flat. II, 47 - 52 

HAlfs saga ok HAlfsrekka hg. v. A. Le Roy Andrews. Halle 19o9 ( « 
Sagabibi. 14 ) 

Halld&rs J) 8 Bttir Snorrasonar. In: Fornr. V, 251 - 277 
HallfreÖar saga. In: Fornr. VIII, 135 - 2oo 
Haralds saga grAfeldar. In: Hskr. I, 198 - 224 

Haralds saga ins hArfagra. In: Hskr. I, 94 - 149 

Haralds saga SigurÖarsonar. In: Hskr. III, 68 - 2o2 

Haralds JjAttr hArfagra. In: Flat. II, 53 - 7© 

Haraldssona saga. In: Hskr. III, 3o3 - 346 

HarÖar saga, utgiven av Sture Hast. K^benhavn i 960 ( = Ed. Arnam. A, 

6 ) 

Haukdmla J^Attr. In: Sturl. I, 57 - 62 
Hauks JjAttr hAbr6kar. In: Flat. II, 63 - 69 
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H&varÖar saga IsfirÖings. In: Fornr. VI, 291 - 358 

( HeiÖreks saga ) Saga HeiÖreks konungs ins vitra. The Saga of King 
Heidrek the Wise. Translated from the Ioelandio with Introduotion 
Notes, and Appendioes by Christophen Tolkien. London u.a, i960 
Heioarvlga saga. Ini Fornr. III, 215 - J20 
Helga )>Attr ok Ulfs. In: Pornr. XXXIV, 307 - 391 
Helga ]?Attr J>6rf s s onar. In: Plat. I, 390 - 402 

Hemings t&ttr AslAkssonar ed. by Oillian Fellows Jensen. Copenhagen 
1962 ( = Ed. Arnam. B, 3 ) 

Hervarar saga s. HeiSreks saga 

Historia Norwegia. In: Monumenta Historioa Norvegi® 71 - 124 

HjAlmt&rs saga ok Ölvers. In: Fas. III, 453 _ 51s 

Hrafnkels saga freysgofia. In: Fornr. XI, 97 - 133 

Hrafns saga Sveinbjarnarsonar. In: Sturl. I, 213 - 220 

Hrafns t>Attr GuflrAnarsonar. In: Fornr. VIII, 319 - 333 ( a . FI 126 

Hrafns ])Attr HrCitfirSings s. Hrafns {>Attr GuflrAnarsonar 
Hreiflars {>Attr. In: Fornr. X, 247 - 260 
Hr6a )>Attr. In: Flat. II, 149 - 150 
Hr6lfs saga Gautrekssonar. In: ZF 3 70 

Hrölfs saga kraka ed. by D. Slay. Copenhagen i960 ( = Ed. Arnam. B ,1 ) 

Hromundar saga Greipssonar. In: Fas, II, 365 - 30 o 

Hr&mundar j>Attr halta. In: Fornr. VIII, 3 o 5 - 315 

Hungrvaka. In: Kristnisaga (s.d.) 07 - 126 

Hversu N6regr byggflist. In: Flat. I, 22 - 25 

Hansa - J>6ris saga. In: Fornr, III, 3-47 

Illuga saga Grlflarf&stra. In: Fas. III, 648 - 660 

Isleifs {)Attr biskups Gizurarsonar. In: Kristnidaga (s.d.) 83 - 86 

Islendinga saga. In: Sturl. I, 229 - 524 

Ivars )>Attr Ingimundarsonar. In: FI 176 - 185 (Morkinskinna) 

J6msvlkinga saga. The Saga of the Jomsvikings. Translated from the 
Ioelandio with Introduotion, Notes and Appendioes by N F Blake 
London 1962 

Jökuls ]>Attr BArflarsonar, In: FI 186 - I87 
Jökuls fiAttr BAasonar. In: Fornr. XIV, 47 - 59 


Ketils saga hmngs. In: Fas. II, lo 9 - 1 39 
Kjalnesinga saga. In: Fornr. XIV, 3-44 
Kn^tlinga saga. In: S. Dan. 27 - 294 
KormAks saga. In: Fornr. VIII, 2 o 3 - 3 o 2 


Kristnisaga. pAttr Dorvalds ens 
Gizurarsonar. Hnngrvaka. Hg. v 
11 ) 


vifif9rla. DAttr Isleifs biskups 
. B. Kahle. Halle 19 o 5 ( =■ Sagabibi. 


Kr&ka - Refs saga. In: Fornr. XIV, 119 - 160 

KumlbAa )>Attr. In: BArflar saga SnmfellsAss (s.d.) 129 - 130 


LandnAma {>Attr. In: Flat. I, 272 - 274 

LandnAmabok. Hauksb&k. Sturlub&k. Melab&k m.m. Udgiven af Det Konge- 
lige Nordiske Oldskrift-Selskab ( Finnur J&nsson ). K^benhavn 19 oo 
Laxdrola saga. In* Fornr. V, 3 - 248 
Lj&svetninga saga. In: Fornr, X, 3 - lo6 


lol 


MagnAss saga berfmtts. In: Hskr. III, 21o - 237 

MagnAss saga blinda ok Haralds gilla. In: Hskr. III, 278 - 3o2 

MagnAss saga Erlingssonar. In: Hskr. III, 373 - 417 

MagnAss saga ins g&Ba. In: Hskr. III, 3-67 

MagnAss saga lengri. In: Fornr. XXXIV, 335 - 303 

MagnAss saga skemmri. In: Fornr. XXXIV, 311 - 332 

MagnAssona saga. In: Hskr. III, 238 - 277 

MAna }>Attr Islendings. In: FI 188 - 19o ( Sverris saga ) 

Monumenta Historioa Norvegi®. Latinske Kildeskrifter til Norges histo- 
rie i middelalderen. Ddgivne efter offentlig foranstaltning ved 
Gustav Storm. Kristiania 188o. 

Morkinskinna, üdgivet for Samfund... ved Finnur J&nsson. K^enhavn 
1932 ( = Samfund. LIII ) 

NjAls saga ( = Fornr. XII ) 

Nornagests h^ttr. In: V 9 lsunga saga (s.d.) 84 - 92 

Odds )>Attr öfeigssonar. In: Fornr. VII, 367 - 374 
öfeigs }>Attr. In: Fornr. X, 117 - 121 

Olafs saga hins helga. Efter pergamenthaandskrijt i Dppsala Univer- 
sitetsbibliotek, Delegardieske samling nr. S -1 . Utgit av Den Norske 
Historiske Kildeskriftkommission ved Osoar Albert Johnsen. Kristia¬ 
nia 1922 

( ölAfs saga helga ) Saga ÖlAfs konungs hins helga. Den störe saga om 
Olav den heilige. E|ter pergamenthändskrift i Kungliga Biblioteket 
i Stockholm Nr. 2 4 med varianter fra andre händskrifter utgitt 
for Kjeldeskriftfondet av Osoar Albert Johnsen og Jon Helgason. I - 
II. Oslo 1941 

ÖlAfs 3aga helga ( a Hskr. II ) 

ÖlAfs saga kyrra. In: Hskr. III, 2o3 - 2o9 

( ÖlAfs saga Tryggvasonar ) Saga ÖlAfs Tryggvasonar af Oddr Snorra- 
son munk. Udgivet af Finnur J&nsson. Kji(benhavn 1932 
ÖlAfs saga Tryggvasonar en mesta. Udgivet af Ölafur Halldfersson. I - 
II ( mehr noch nicht erschienen ) K^benhavn 1950 - 61 ( - Ed. Arnam. 
A, 1 - 2 ) 

ÖlAfs saga Tryggvasonar. In: Hskr, I, 225 - 372 

ÖlAfs {>Attr GeirstaSaAlfs. In: Gr. Öl. helg. 715 - 735 ( a. Flat. II, 
74 - 78 ) 

Orkneyinga saga. Ins Fornr. XXXIV, 3 - 3oo 
Orms £>6.ttr St6r&lfssonar. In* Flat. II, 1 - 14 

Ragnars saga loöbr&kar. In* Vtylsunga saga ok Ragnars saga loÖbr&kar, 
udgivet for Samfund... ved Magnus Olsen. K^benhavn 19o6 - 08 
( - Samfund. XXXVI ) 

P&ttr af Ragnars sonum. In* Fas. I, 343 - 36o 

RauÖülfs fc>6,ttr. In* Gr. öl. helg. 655 - 682 ( a. Flat. II, 397 - 4o9 ) 
Reykdmla saga ok Viga-Skütu. In* Fornr. X, 151 - 243 

Saxonis Gesta Danorum primum a C. Knabe et P. Herrmann reoensita 
recognoverunt et ediderunt J. Olrik et H. Raeder. Tomus I textum 
continens. Hauniae MCMXXI 

( Siguröar jD&ttr slefu ) P&ttr fr6. SigurÖi konungi slefu, syni Gunn- 
hildar. In* Flat. I, 19 - 22 

Sk&ldasaga Haralds konungs. In* Hauksb6k. Udgiven... af Det Kongelige 
Nordiske Oldskriftselskab ( K^benhavn 1892 - 96 ) 445 - 455 







Sneglu-Halla f>Attr. In: Pornr. IX, 263 - 295 

( Snorri Sturluson: ) Edda Snorra Sturlusonar. Edda Snorronis Sturlmi 
3 Bde, Hafnis I 848 - 1887 

Snorri Sturluson: Heimskringla ( = Pornr, XXVI - XXVIII ) 

Stefnis })Attr Porgilssonar. In: Flat. I, 316 - 319 
Steins JiAttr Skaftasonar. In: Fiat. II, 362 - 368 ( = Hskr, II 
241 ff. ) 

Stjörnu - Odda Draumr. In: BArfiar saga SnmfellsAss (s.d.) I 06 - 123 

StAfs {)Attr. In: Pornr. V, 281 - 290 

Sturlaugs saga starfsama. In: Pas. III, 592 - 647 

Sturlu saga. In: Sturl. I, 63 - 114 

Sturlu pAttr. In^ Sturl. II, 227 - 236 

Sturlunga saga. J&n Helgason, Magnüs Finnbogason og KristjAn EldjArn 
s&u um AtgAfuna. I - II. Reykjavik 1946 
Styrbjarnar pAttr Sviakappa. In: *’lat. II, 146 - 149 
Svarfdsela saga. In: Fornr. IX, 129 - 2o8 

Svada pAttr ok Arn&rs kerlingarnefs. In: Flat. I, 484 - 488 
Sveins pAttr ok Pinne. In: Flat. I, 430 - 436 

Sverris saga etter Cod. AM 327 4 0 . Utgjevi av Den Norske Historiske 
Kildeskriftkommission ved Gustav Indreb/. Kristiania 192o 
Svlnfellinga saga. In: Sturl. II, 87 - lo3 
Sygubrot af fornkonungum. In: S. Dan. 1-25 
Sörla saga sterka. In: Fas. III, 408 - 452 
Sörla pAttr. In: Flat. I, 304 - 313 

T&ka pAttr. In: Flat. II, 22o - 222 

Valla - Lj 6 ts saga. In: Fornr. IX, 233 - 26o 
VApnfiröinga saga. In: Fornr. XI, 23 - 65 
Vatnsdoela saga. In: Fornr. VIII, 3 - 131 
Viga - GlAms saga. In: Fornr. IX, 3-98 
Viglundar saga. In: Fornr. XIV, 63 - 116 
V9ÖU - Brands pAttr. In: Fornr. X, 125 - 139 
Vylsa pAttr, In: Flat. II, 441 - 446 

( Vylsunga saga ) Leopold Zato^il, SAga o Volsunzlch ( Volsunga saga ). 
Praha i 960 ( = Opera Universitatis Brunensis, 64 ) 

Ynglinga saga. In: Hskr. I, 9 - 83 

Yngvars saga viflfijrla jämte ett bihang om Ingvarsinskrifterna, ut- 
given für Samfund... av Emil Olson. K/benbavn 1912 ( = Samfund. 

XXXIX ) 

PiSranda pAttr ok P&rhalls. In: Flat. I, 465 - 468 

piSriks saga af Bern. Udgivet for Samfund... ved Henrik Bertelsen. 

I - II. K/behhavn 19o5 - 11 ( =■ Samfund. XXXIV ) 

P&rarins pAttr. In: Fornr. X, 143 - 147 
Porarins pAttr Stuttfeldar. In: FI 364 -368 
Porgils saga ok HafliSa. In: Sturl. I, 12 - 5o 
Porgils saga skarfla. In: Sturl. II, Io4 - 226 
Porgrims pAttr Hallasonar. In: Fornr. IX, 299 - 3o3 
pArhalls pAttr knapps. In: Flat. I, 488 - 490 
Porleifs pAttr jarlsskAlds. In: Fornr. IX, 215 - 229 
Porm&Sar pAttr. In: ^ornr. VI, 279 - 288 
porskfirfiinga saga =■ Gull - Poris saga 
Porsteins saga hvita. In: Fornr. XI, 3-19 


Porsteins saga Sifiu - Hallssonar. In: Fornr. XI, 299 - 32o 
Porsteins saga Vikingssonar. In: Fas. II, 383 - 459 
Porsteins pAttr Asgrimssonar. In: Flat. IV, 22o - 223 
Porsteins pAttr austfirfling3. In: Fornr. XI, 329 - 336 
Porsteins pAttr baajarmagns. In: Fornmanna sögur, eptir gömlum handri- 
tum Atgefnar aö tilhlutun hins Norrmna FornfrBBSa Fdlags. PriSja 
bindi ( Kaupmannahöfn 1827 ) 175 - 198 
Porsteins JjAttr forvitna. In: Flat. IV, 218 - 22o 
Porsteins JiAttr Hallssonar. In: Flat. IV, 91 - 95 
Porsteins JiAttr skelks. In: Flat. I, 462 - 464 
Porsteins J>Attr stangarhgggs. In: Fornr. XI, 69 - 79 
Porsteins J>Attr scjgufr&öa. In: Fornr. XI, 335 f. 

Porsteins pAttr tjaldstmSings = Porsteins pAttr Asgrimssonar 

Porsteins JiAttr uxaf&ts. In: Flat. I, 274 - 29o 

Porvalds ])Attr tasalda. In: Flat. I, 42o - 426 

Porvalds }>Attr ens viBf 9 rla. In: Kristnisaga (s.d.) 59 - 81 

porvarfiar {>Attr krAkunefs. In: Fornr. VI, 371 - 374 

p6röar saga hreSu. In: Fornr. XIV, 163 - 226 

Porflar saga kakala. In: Sturl. II, 1-86 

Qgmundar pAttr dytts. In: Fornr. IX, lol - 115 
plkofra JjAttr. In: Fornr. XI, 83 - 94 

Qrvar - Odds saga hg. v. R.C. Boer. Halle 1892 ( = Sagabibi. 2 ) 


2. Andere Quellen und Sekundärliteratur 

Sekuadärliteratur wird nur mit der Seitenzahl zitiert. Mehrere Werke 
des gleichen Verfassers sind nach den üblichen Kriterien geordnet und 
ersoheiaen als Zitat mit ihrer Nummer: 1 Narr 233 = Karl J. Narr, 
Bärenzeremoniell... S. 233. 


Andersson, Theodore M.: The Problem of Icelandic Saga Origins. New 
Haven 1964 ( * Yale Germanio Studies. I ) 

Arbman, Holger: The Vikings. New York 1961 ( = Anoient Peoples and 
Plaoes. 21 ) 

Behm - Blancke, Günter: Das germanische Tierknochenopfer und sein 
Ursprung. Ausgrabungen und Funde lo ( 1965 ) 233 - 239 
Blum, Ida: Die Schutzgeister in der altnordischen Literatur. Diss. 
Strassburg 1912 

Buohholz, Peter: Möglichkeiten und Grenzen einer germanischen Reli¬ 
gionsgeschichte. Phil. Mag, Arb. Münster 1966 ( geänderte Fassung 
u.d.T. Perspectives for Historical Research in Germanlc Religion, 
History of Religions /Chicago/ November 1968 ) 
ders.: Bibliographie zur alteuropäischen Religionsgeschichte 1954 - 
1964 . Literatur zu den antiken Rand- und Nachfolgekulturen im 
aussermediterranen Europa unter besonderer Berücksichtigung der 
nichtchristlichen Religionen. Berlin 1 967 ( = Arbeiten zur Früh¬ 
mittelalterforschung. 2 ) 

Carlsson, Sten - Rosen, Jerker: Den svenska historien. 1. Forntid, 
vikingatid och tidig medeltid tili 1319. Stockholm 1966 










Clemen, Karls Religionsgeschichte Europas. 1. Eis zum Untergang der 
nichtchristlichen Religionen. Heidelberg 1926 ( = Kulturgeschicht¬ 
liche Bibliothek. II, Reihe, Bd. 1 ) 

Closs, Alois: Die Religion des Semnonenstammes. - Die Indogermanen- 
und Germanen-Frage. Neue 'liege zu ihrer Lösung. Hg. v. Wilhelm Köp¬ 
pers. Salzburg 1936 ( = Wiener Beiträge zur Kulturgeschichte und 
Linguistik. 4 ) 549 - 673 

ders.s Das Religiöse im Scheunanismus. - Kairos 2 (i960) 29 - 38 
Collinder, Björns Lapparna. - Kulturhistorisk leksikon for nordisk 
middelalder fra vikingetid til reformationstid. X (K^benhavn 1965) 
Sp. 316 - 32o 

Donner, Kais La Siberie. Paris ^1946 ( = L'espdce humaine. 6 ) 

\J Edsman, Carl-Martins Äterspeglar VijluspA 2s 5-8 ett schamanistiskt 
ritual eller en keltisk Aldersvers? - Arkiv 63 (1948) 1-54 
ders.s The Story of the Bear Wife in Nordic Tradition. - Ethnos 21 
(1956) 36 - 56 

Eggers, Hans-Jürgen: Die magischen Gegenstände der altisländischen 
Prosaliteratur. Leipzig 1952 ( » Form und Geist. 27 ) 

Eliade, Mircea: Le chamanisme et les techniques archai*ques de 1' 
extase. Paris 1951 

ders.: Forgerons et alchimistes. Paris 1956 

ders.: Naissances mystiques. Essai sur quelques types d' initiation. 

Paris 1959 ( = Les Essais. XCII ) 
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